Alma Mater Studiorum - Universita di Bologna

DOTTORATO DI RICERCA IN

Bisanzio ed FEurasia secc. V-XVI

Ciclo XXV

Settore Concorsuale di afferenza: 10/N2

Settore Scientifico disciplinare: L-OR/14

Linno avestico agli Ama$a Spanta (Yast 2)
Testo critico e traduzione con commentario storico-religioso

Presentata da: Birgit Costazza

Coordinatore Dottorato Relatore

Chiar.mo Prof. Antonio R. Carile Chiar.mo Prof. Antonio C. D. Panaino

Esame finale anno 2014



Indice

Prefazione 1
Introduzione 6
La tradizione manoscritta 10
Premessa alla traduzione 15
Presentazione del testo liturgico e della sua struttura 19
compositiva

Formule di apertura e chiusura 27
Testo Avestico e Traduzione Italiana 31
Commento e analisi delle stanze 0-10 65
Analisi linguistica e stilistica stanze 11-14 82
Commento storico-religioso 99
Conclusioni 106

Bibliografia 108



Prefazione

Questo studio ¢ dedicato all’edizione critica (con traduzione e
commento) dell'inno avestico agli Amo$a Spanta, compresi i capitoli
introduttivi e conclusivi; esso include, inoltre, diverse considerazioni sul suo
utilizzo liturgico.

Linno dedicato agli Ama$a Spanta secondo la numerazione degli Yast'
si trova in seconda posizione e segue quello dedicato ad Ahura Mazda.
Tenendo presente che Ahura Mazda e spesso indicato come uno degli stessi
Amasa Spenta, tale sequenza non deve pertanto meravigliare. Yt. 2 fa parte
del gruppo di composizioni considerate “minori” all'interno del corpus
avestico, non solo per via della loro redazione tardiva e della minore
estensione, ma anche a causa del loro carattere palesemente secondario,
ripetitivo e, spesso, grammaticalmente inadeguato. Tale testo, infatti, in piu
casi si presenta come un mosaico di formule estrapolate da altri testi
zoroastriani in lingua avestica. Per tali motivi non deve sorprendere se
Lommel ha affermato in proposito che:

“Dies ist wohl unter allen Yasts das erbarmlichste Machwerk. Im
Mittelteil werden die Ama$a Spentas mit zugehdrigen Genien in
nichtssagenden Formeln angerufen, und daR die unverstdndlichen Teile in §
12, 13, 14 nichts Verniinftiges enthalten, soviel kann man ihnen wohl
ansehen”.’”

Affermazioni come quella sopra citata costituiscono sicuramente una
delle cause per le quali il mondo scientifico si & concentrato principalmente
sull’edizione e traduzione dei cosiddetti “Grandi Yast”, a discapito delle
composizioni minori alle quali ci si rivolge soltanto nelle traduzioni
complessive dell'innario avestico preso nel suo insieme oppure nel contesto
di edizioni dell'intero corpus avestico. Nonostante il fatto che gli inni minori
siano una compilazione relativamente molto tarda, forse posteriore
addirittura a quella del Vidévdad, cid non implica che il loro materiale
costitutivo debba per forza essere tutto di produzione recente. Trattandosi in

alcuni casi di parti di un testo di “reimpiego” € possibile che in questo

"1l termine Yast & il corrispettivo pahlavi dell’avestico yesti- e significa nient’altro che “inno”.
Si vedano a proposito pero anche le considerazioni di Panaino 1994.

2 Lommel 1927 p. 19.



patchwork avestico siano stati affiancati frammenti arcaici a sezioni o stanze
pitt “moderne”. Cosi Yt. 2.2-5 corrisponde a Sth-rozag 1.3-7, testo che, a sua
volta, fa parte della produzione avestica recenziore e comprende alcune parti
gia presenti nello Yasna. Come afferma la Narten: “Allem Anschein nach hat
also der jungavestische Verfasser des oben zitierten Textes [Yt. 2.7 = S. 2.4]
aus Y. 51 geschopft.”

Il rapporto cronologico fra questi passi & ancora oggetto di
discussione; Kellens riguardo il Sih-rozag sostiene che alcuni passi
corrispondenti con quelli propri dello Yasna sarebbero stati derivati da una
Vorlage originariamente appartenente al testo degli Yast.*

A questo punto appare necessario spendere qualche parola sulla
questione difficile e controversa della datazione dei testi avestici sia in
termini di cronologia relativa sia assoluta. La parte normalmente considerata
pil arcaica & quella composta dalle Gada (Y. 28-34; 43-51; 53), dallo Yasna
Haptanhaiti (Y. 35-41) e dalle quattro grandi preghiere di Y. 27.° Tali testi
sembrerebbero probabilmente piu antichi di qualche secolo e comunque la
loro facies linguistica appare certamente pu arcaica di quella dei testi
“migliori” in avestico recente. A dispetto del fatto che non sia stato possibile
datare con esattezza tutte queste composizioni, si suppone che i “Canti”
possano essere collocati attorno all’inizio del primo millennio avanti la nostra
era. I testi successivi, composti in un “dialetto” tradizionalmente definito
come “avestico recente” sembrano invece pitt 0 meno contemporanei ai
grandi monumenti linguistici in antico-persiano. 1l Videvdad, a sua volta,
risulterebbe posteriore alla composizione stessa degli Yast e dello Yasna, ma
qualche studioso sostiene, invece, che si potrebbe trattare anche
semplicemente della produzione di una scuola liturgica differente.
D’altronde, non vi sono indicatori linguistici o testuali che possano

supportare o smentire tale ipotesi. Comunque, & importante tenere a mente

’ Narten 1982 p. 127.

*Kellens 1996.

’L'effettiva arcaicita delle quattro grandi preghiere & al momento fonte di discussione tra gli
studiosi, nonostante la tradizione interna assegni loro un'origine molto arcaica, i testi
presentano alcune caratteristiche linguistiche che farebbero pensare ad una relativa
recenziorita che potrebbe pero anche essere motivata dalla trasmissione e quindi corruzione

secondaria del testo. Si veda Gippert 2002.



che T'intera produzione e la successiva trasmissione sono avvenute per via
orale, mentre non vi sono indizi certi a favore dell’esistenza di una redazione
scritta dell’Avesta prima dell’avvento dell’era sasanide,® né si pud ammettere
che eventuali versioni piu antiche trascritte secondo altri sistemi grafemici
abbiano influito direttamente sulla redazione della versione sasanide finale.

Per quanto riguarda la cronologia relativa nel processo di
composizione dei vari Yast si pone un problema metodologico non
indifferente: come gia aveva sottolineato Skjerve (1994), sarebbe affrettato
assumere che le composizioni considerate minori siano per forza seriori.
Lindividuazione di corruzioni o errori in tali inni brevi & sicuramente
discutibile. Stabilire che un gruppo di inni & da considerarsi “inferiore” per
importanza rispetto ai restanti testi implica una valutazione che, in linea di
principio, non dovrebbe competere allo scienziato moderno, soprattutto se
non si chiarisce di quale genere di “inferiorita” si stia trattando. Per un fedele
zoroastriano, gli Yast 1-4 probabilmente dovevano essere importanti tanto
quanto gli altri inni, dato che proprio queste composizioni sono dedicate ad
Ahura Mazda e agli Amasa Spanta, quindi, agli esseri pit nominati e venerati
nell'intero corpus avestico. In particolar modo ¢ da sottolineare che, come
afferma Skjeerve (1994 p. 235):

“... the text of Yt 1, for instance, is quite correct, and the degree of
corruption in it can easily be ascribed to the fact that the extant text is that
transmitted in the Xorde Avesta tradition, the “prayer book” tradition of the
Zoroastrians ...”.

Inoltre, Yt. 1 risulta I'inno pitt documentato nei manoscritti di tipo
Xorda Avesta.” Si pud, dunque, affermare che non tutti gli inni considerati
minori presentino tutte le caratteristiche che hanno spinto gli studiosi a
classificarli come tali. Tenendo in considerazione anche la tradizione

codicologica si nota che la frequenza degli inni minori mostra una notevole

¢ Diversamente da quanto espresso nelle fonti medievali, le quali narrano la leggenda di un
testo scritto sin dalle origini dello zoroastrismo. Infatti, Ahura Mazda stesso avrebbe creato
I'Avesta e lo avrebbe poi donato a Zaradustra il quale lo porto al re Vistaspa. Si veda per
esempio Kellens 1987,

"Kdnig 2012 p. 376 s.



discrepanza. Infatti Yt. 1 &€ documentato nella maggior parte dei manoscritti,
mentre Yt. 2 appare molto pili raramente tra gli inni inclusi nei codici.?

Da un punto di vista pratico-rituale & importante tenere presente che
gli inni cosiddetti “minori” rientrano tra i testi pit utilizzati dalla comunita
zoroastriana, oggi come in passato. Si prenda, per esempio, il Wanand Yast:
non solo si tratta dell’inno avestico piu breve in assoluto (una sola stanza, pit
le formule di apertura e conclusione), ma si trova anche in ultima posizione
(ventunesima) e assieme a Yt 20 fa parte degli unici due inni che non
presentano un giorno omonimo nel calendario zoroastriano. Nonostante cio,
si tratta di un testo ben documentato nei manoscritti e molto popolare
ancora in epoca moderna presso le comunita parsi. La popolarita dell'inno a
Vanant & forse data dalla sua forza “magica” specificamente invocata per
respingere gli xrafstra-, ovvero gli esseri abominevoli, volanti e striscianti,
creature ahremaniche che con la loro presenza “inquinano” il mondo.’ Da
questo esempio si evince che né I'estensione né la qualita compositiva di un
inno possono essere parametri esclusivi per valutare I'importanza del testo
sul piano religioso e rituale.

Anche Yt. 2, soprattutto nella parte centrale, potrebbe aver avuto
un’origine “magica”, come suppone Pirart:

“ Lauteur du collage parait avoir voulu rassembler des passages, peut-
étre a l'usage de quelque exorciste, dans lesquels la Druj est chassée.”*

La presenza di una formula magica all'interno dell'inno non
costituisce di per se stessa un elemento distintivo dagli altri inni, quanto
piuttosto rappresenta una caratteristica accomunante diverse fonti di natura
religiosa esplicitamente importanti per la loro funzione protettiva ed
antidemoniaca. Lo Yast successivo (dedicato ad Aa Vahista) & in gran parte
composto da formule apotropaiche ed esorcistiche.

Infine, si notera che giudizi di di carattere estetico relativi alla
“superiorita” o “inferiorita” di un testo religioso, soprattutto alla luce di
valutazioni puristiche, fondate sulla sua maggiore o minore prossimita ad un
modello linguistico teorico piu rappresentativo della supposta eleganza

grammaticale dell’avestico, preso come lingua da laboratorio glottologico,

¥ A tal proposito si veda la tabella pubblicata da Kénig 2012 p. 378 s.
? Panaino 1989 e 1991 (publ. 1993-94).
19 Pirart 2002 p.24.



costituisce un criterio inaccettabile dato che anche un testo “corrotto” e
grammaticalmente impreciso, se riflette uno stato reale di diversa com-
petenza linguistica, ormai palesemente recenziore, ma purtuttavia reale,
resta fonte storico-linguistica preziosa, anche (anzi, a maggior ragione) grazie

alla sua “corruzione”.



Introduzione

La prima traduzione in una lingua europea dell'inno dedicato agli
Amasa Sponta risale all'opera di Anquetil-Duperron.” Lorientalista francese
presento nella seconda meta del XVIII secolo la prima traduzione dell'intero
Avesta in lingua francese; tale opera pionieristica ha portato i testi sacri degli
zoroastriani all’attenzione degli studiosi occidentali. Nonostante qualche
dotto dell’epoca avesse mosso seri dubbi sull’autenticita del testo avestico
riportato dall'India e tradotto dallo stesso Anquetil-Duperron,'? 'opera venne
ri-tradotta in tedesco da Kleuker, il quale non aggiunse sostanziali modifiche
o innovazioni da un punto di vista scientifico. A distanza di quasi un secolo,
Westergaard pubblico un’edizione critica dell'intero Avesta.”® Malgrado lo
studioso avesse a disposizione un numero molto limitato di manoscritti, rea-
lizzd un lavoro scientificamente ben organizzato, sebbene purtroppo
incompleto. Per le prime dieci stanze dello Haftan Yast, oltre ai sette
manoscritti a lui disponibili e contenenti I'inno (K12, 19; L11, 18; Or; P13,
Kh1), lo studioso danese ebbe anche modo di prendere in considerazione le
copie del Sih-rozag* che contenevano ampie sezioni aparallele a quelle
presenti nell'inno oggetto del nostro studio.

Nel 1863 Spiegel pubblica, dopo una sua edizione critica di parte della
liturgia avestica e di cui tratteremo oltre, una nuova traduzione completa
dell’Avesta, seguita cinque anni dopo da un ampio commentario. Gia nel 1864
tale traduzione di Spiegel venne tradotta in inglese con l'ausilio anche della
“locale” versione in Gujarati, comprensibilmente molto popolare presso i
Parsi e certamente di grande utilita per i continui riferimenti ad un ramo,
quello indiano, della tradizione folklorica e popolare. Tale pubblicazione era
destinata ad un’ampia diffusione, soprattutto in India e, di riflesso, nel mondo
anglosassone. Meno nota |’edizione critica che Spiegel pubblico nel 1853-58;

si tratta della prima edizione critica del testo avestico completo di

! Anquetill-Duperron 1771 vol I p. 152 ss.

12 Soprattutto William Jones e alcuni studiosi tedeschi ad eccezione di Kleuker e Herder du-
bitarono dell’autenticita dei testi avestici.

13 Spiegel editd anche un’edizione critica (1853-58) che non comprendeva il testo dell’innario;
vedi oltre nel testo.

!4 Westergaard 1852-54 Vol. I p. 149 nota IL



commentario pahlavi (e in questa importante caratteristica anche la sola).
Purtroppo tale edizione non comprendeva l'innario avestico, nonostante
alcuni Yast siano corredati di traduzioni e/o di commenti e glosse in pahlavi.

Nel 1875 De Harlez completava la traduzione dell’Avesta in lingua
francese e proponeva una traduzione dell'intero inno agli Ama$a Spenta
anche se egli aggiunse in nota che, per quanto riguardava i passi 2.11-15:
“Tout ce passage est altéré et mutilé, on ne peut lui donner qu'un sens
conjectural”.

A sua volta, Darmesteter nel 1882 e nel 1892-93 pubblica una traduzione
completa prima in lingua inglese nella serie Sacred Books of the East (SBE) e poi
una in francese. In generale, la seconda versione di Darmesteter spicca per
una maggiore accuratezza nella parte dedicata al commento filologico del
testo. Nelle note vengono indicati i passi paralleli (soprattutto del Sth-rézag) e
possibili letture alternative. Purtroppo la sezione Yt. 2.12 non viene tradotta
dal Darmesteter.”

In questo periodo di grande fioritura degli studi avestici in Occidente si
inserisce il monumentale lavoro di Geldner; la sua “nuova” edizione critica
dell’Avesta in tre volumi appare, nella versione tedesca (introduzione e note),
tra il 1886 e il 1895, nella versione inglese, redatta specificatamente per
soddisfare i munifici sponsors zoroastriani d’'India (nonché per ragioni di
carattere diplomatico), esce a sua volta tra il 1891 e il 1896. Rispetto alla
precedente edizione di Westergaard, il Geldner aveva a disposizione non solo
un numero nettamente superiore di manoscritti (oltre 120),'° ma anche
numerosi codici di elevata “qualita” (per esempio F1 per gli inni) non
disponibili a Westergaard. Oltre a fornire un testo completo e schematico sud-
diviso in tre volumi e di facile impiego per gli studiosi, 'opera del Geldner
comprende anche una descrizione di tutti i manoscritti impiegati e, dove
possibile, la ricostruzione dello Stemma Codicum pertinente i singoli corpora
testuali (vedi Prolegomena). Purtroppo, per quanto riguarda i manoscritti
impiegati per 'edizione critica degli Yast, manca lo Stemma Codicum dei singoli
inni. Ledizione di Geldner venne pubblicata sia in tedesco sia in inglese, per il

presente lavoro si fa riferimento all’edizione inglese.

'3 Cautore segna in nota: “I am unable to make anything out of this section.” p. 38 nota 5.

'6 Sedici manoscritti per Yt.2.



Nel 1910 appare la traduzione tedesca di Wolff, il quale basa il suo
lavoro sull’edizione critica del Geldner e per quanto concerne la traduzione
segue in modo molto fedele, anche pedante, I’Altiranisches Wérterbuch di
Bartholomae, gia pubblicato nel 1904. Nonostante il Geldner avesse suddiviso
il testo, dove possibile, in versi e posto, quindi, anche grande attenzione
all’aspetto metrico-poetico delle singole composizioni,"” tale caratteristica
viene trascurata dal Wolff. Die heiligen Biicher der Parsen di Wolff risulta,
comunque, un lavoro scientificamente molto moderno per I'epoca e utile agli
studiosi di innologia antico-iranica sino al 1927, quando Lommel dedica un
intero volume esclusivamente agli Yast. Tale monografia si distingue
soprattutto per la sezione dedicata alle formule introduttive e conclusive, in
cui precisa alcune riflessioni anticipate da Darmsteter; inoltre, vi & una
dettagliata prefazione per ogni singolo inno con una descrizione delle
peculiarita dello Yast in questione e della divinita onorata in tale testo. Per
quanto concerne specificamente I'inno dedicato agli Amasa Spanta, il Lommel
definisce tale composizione come misera e in gran parte priva di contenuto
sensato. Il nucleo “originale”, ovvero 2.11-14, viene tradotto dal Lommel in
modo frammentario con la prudente, ma forse semplicistica, annotazione:
“Uberlieferung schlecht, Ubersetzung ungewiR. In den folgenden §§ ists noch
schlimmer.”

Nel 1982 la Narten pubblica una monografia dedicata agli Ama$a Spanta
nei testi avestici. Il volume contiene inevitabilmente anche traduzioni di parti
importanti dell'inno dedicato ai “sette immortali”, soprattutto nel caso dei
passi che coincidono con quelli inglobati anche nel Sih-rozag.™®

Pirart in un articolo (2002) si concentra principalmente sui problemi
linguistici della sezione 2.11-14, ovvero sulla parte considerata “originale”. La
sua traduzione ¢ fortemente motivata dallo scopo di produrre una
ricostruzione del significato etimologico attribuibile o ricostruibile per i

numerosi termini rari o isolati che risultano attestati nei passi in questione;

711 Geldner aveva pubblicato nel 1877 uno studio sulla metrica nell'Avesta recente (“Uber die
Metrik des jiingeren Avesta”), la posizione che l'autore assume nel contesto dell'edizione
critica & molto pitt moderata rispetto allo studio precedentemente pubblicato, ma segue
comunque la medesima impostazione.

¥ La studiosa cita e traduce anche l'inizio di Yt. 2.12, ma asserisce che il contesto & corrotto.

Narten 1982 p.1.



tale impianto metodologico, fortemente “divinatorio” sul piano della
ricostruzione, purtroppo non sembra giovare particolarmente neppure alla
comprensibilita finale del testo nel suo insieme, che, al contrario, appare
alquanto fumoso. Certamente si tratta di un lavoro oggi imprescindibile,
perché in ogni caso lascia ampio spazio al commentario filologico con
suggerimenti e piste di indagine estremamente suggestive. Una nuova
proposta di traduzione e interpretazione per quanto riguarda la difficilissima
stanza 12 dell’inno & stata recentemente offerta da Pekala,' nell’ambito di un
piu vasto studio sulla magia avestica condotto sotto la guida di Oktor Skjeerve.
Purtroppo in tale lavoro non si trovarono particolari indicazioni linguistiche
o commentari alla traduzione proposta, mentre prevale un approccio pil
marcatamente di carattere antropologico.

Il presente lavoro si propone, a sua volta, di offrire uno studio
sistematico dell'inno nel suo insieme. Nonostante permangano diverse
differenze di registro all'interno del testo, che si presenta piti come un
insieme di frammenti incorniciati in un’estesa introduzione, piuttosto che
una vera e propria composizione di impianto omogeneo, non si notano altresi
cesure nette tra le varie parti di testo reimpiegate. Come si vedra pili avanti, il
nucleo centrale, ovvero la parte pill “originale”, dell'inno costituisce 1'unico
segmento che presenta un certo distacco compositivo e stilistico rispetto alle

restanti stanze che inglobano questo Yast.

1 Pekala 2000 p. 179.



La tradizione manoscritta

I codici avestici che trasmettono gli inni possono essere manoscritti
contenenti esclusivamente I'innario (Yast codex) come F1, di tipo Xorda Avesta
con qualche inno come 03, oppure una combinazione di entrambi i tipi, come
per esempio Pt1.

Si tenga presente che il termine Xorda Avesta per designare un certo tipo
di collezione di testi avestici ¢ molto recente. Come ha recentemente
sottolineato Konig® la designazione di “piccolo Avesta”, molto utilizzata dal
mondo scientifico a partire dal diciannovesimo secolo, non trova riscontro, se
non sporadicamente, nelle fonti mazdaiche neopersiane e viene impiegata in
modo sistematico e continuativo soltanto a partire dai volumi a stampa
dell’ottocento.

I manoscritti contenenti Yt. 2 impiegati da Geldner per la sua “nuova”
edizione dell’Avesta sono i seguenti: Jm4, F1, Pt1, E1, P13, L18, L11, J10, K12,
K19 e 03. Lo studioso ha anche incluso M4 e M6, nonostante tali mss.
contengano l'inno solo parzialmente. Geldner ha, inoltre, preso in
considerazione M25, pur definendo tale documento un insieme di “fragments
of Yashts quite worthless”.

Oltre ai codici menzionati sopra sono da aggiungere K36 e K38, i quali
presentano un testo intermedio fra Yast 2 e Sth-Rozag 1. Tale produzione
intermedia non deve sorprendere, dal momento che i due testi condividono
una serie di passi di cui si vedra pil avanti in dettaglio.

Il manoscritto Jm4 (Jm = Jamsetji Bomanjee Wadia) riporta la data:
anno Yazdegird 721 (A.D. 1352); anche la calligrafia e il supporto scrittorio
sembrano coerenti con la datazione a tale periodo. Purtroppo, nonostante il
manoscritto si sia conservato relativamente bene, della parte pil arcaica ci
sono pervenuti solo i folia 7-42 e 64-71. Ai fini del presente lavoro ¢
importante tenere conto del fatto che I'inno qui studiato si trova a partire dal
folium 15b ed e dunque incluso nella parte del nucleo originale del codice.

F1 (F = Framji Fardunji Madan) costituisce il manoscritto pit arcaico che

contiene I'innario completo e risale al 1591.”" Geldner aveva impiegato tale

2 Konig 2012 p. 372 ss.
2 La datazione ¢ indicata nel colophon, che riporta il nome del copista (Asadin Kaka Danpal

Lakhmidar) e luogo e data di ultimazione della copia (vedi introduzione JamaspAsa 1991).

10



codice per la sua edizione dell’Avesta, ma poi le tracce del manoscritto si
erano perse, sino alla sua riscoperta nel 1989 grazie ad Almut Hintze, seguita
dall’edizione in facsimile nel 1991.%2 Come affermava Geldner:

“This neatly and very correctly written Ms. is the oldest that contains
all the Yashts, and as being the ancestral manuscript of most of the Yasht
copies, it is of great value.””

Infatti, gli Yast maggiori sono trasmessi in buono stato; risultano invece
pil deteriorati i Niydyisn e gli inni minori, tra cui anche Yt.2 che accusa una
lacuna corrispondente a gran parte del § 15.%* Nel codice non sono presenti
traduzioni pahlavi del testo avestico. Le particolarita riguardanti la

traslitterazione di F1 sono state studiate dalla Hintze e pubblicate all'interno

dell’edizione di JamaspAsa.

Pt1 (Pt = Peshotanji Behramji Sanjana, Dastur a Bombay) contiene il
Xorda Avesta e tutti gli Yast; il manoscritto, datato al 1625 sembra in gran parte
una copia condotta su F1; infatti, numerosi errori di trascrizione possono
essere spiegati soltanto attraverso l'utilizzo di F1 come Vorlage.”” Per quanto
riguarda lo Haptan Yast in particolare, Geldner sottolineava che: “ Yasht 1-3 in
E1 and Pt1 descend from a common original, related to F1 but not identical.”*
Considerando che per altri inni invece Pt 1 e E1 sembrano copie di F1,” si
presuppone che il copista abbia utilizzato e contaminato diversi manoscritti:
una copia del Xorda Avesta per Yt. 4,9, 14 e 16; F1 per Yt. 5, 6, 7, 8, 10, 11, 12, 13,
15, 17, 19 e infine un manoscritto imparentato con F1 per Yt. 1, 2, 3. 1l

manoscritto Pt1 ad oggi risulta disperso.?

Come nota JamaspAsa, vi era una copia esatta dello stesso colophon aggiunta in un periodo
seriore. Quando il manoscritto venne visionato dal Geldner, tale copia del colophon era
ancora inserita nel manoscritto, ad oggi risulta dispersa.

22 JamaspAsa 1991,

2 Geldner 1896 p. iii; vedi anche Geldner 1904 p.16.

 JamaspAsa 1991 p. XI.

» Geldner 1896 p. xli.

% Geldner 1896 p. xlii.

%7 Certi errori di trascrizione presenti in Pt1 e F1 possono essere stati copiati solo da F1; per
gli esempi si veda Geldner 1896 p. xli.

Hintze 1994 p. 55.
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El (E = Edalji Darabji RustRustomji Sanjana) & un manoscritto in due
volumi che contiene il Xorda Avesta e tutti i 21 Yast. Dipende parzialmente da
una copia che precedeva cronologicamente F1. Oggi il manoscritto si trova a
Nausari dove risulta come F4. 1l codice e stato corretto secunda manu con
I'utilizzo di un manoscritto piu antico e indipendente da F1. E1 non contiene

traduzioni in pahlavi di testi avestici.

P13 (P= Paris, Bibliothéque Nationale) & uno dei manoscritti della
collezione originaria di Anquetil-Duperron ed era gia stato impiegato da
Westergaard per la sua edizione dell’Avesta. 1l codice sembra imparentato con
Pt1, ma non condivide tutte le sue peculiarita; per tale motivo & da escludere
una discendenza diretta di P13 da Pt1. Probabilmente e stato utilizzato come

modello per P13 un antecedente di Pt1 a noi non pervenuto.”

L18 (L= London, India Office, de Guise Collection)* & un codice
contenente il Xorda Avesta e gli Yast datato al 1672. Il manoscritto & privo di
colophon, ma la data e per fortuna riportata nei folii 111v e 118v. La
successione degli inni all'interno del manoscritto e disordinata, cosi per
esempio dopo si trova Yt. 11 inserito tra Yt. 4 e 5. La parte finale del codice e
andata persa e riaggiunta secunda manu. L18 assieme a P13 si collocano sulla
linea di Pt1, ma sono stati probabilmente copiati da una Vorlage intermedia.
Inizialmente, L18 era conservato presso lo Indian Office di Londra e
catalogato come nr. XX; tale fondo e poi confluito nella collezione della

British Library di Londra dove si trova tuttora.

L11 e un codice che contiene il Xorda Avesta e diversi frammenti avestici.
Il manoscritto € stato copiato a Nausari dal Dastur Darab nel 1723 e dopo
essere stato custodito presso lo India Office di Londra con il nr. XXI, oggi si

trova alla British Library di Londra.

J10 (J= Jamaspji Minocheherji Jamasp Asana) contiene il Xorda Avesta e

tutti gli Yast. Il manoscritto, piuttosto moderno, non contiene datazione e si

¥ Geldner 1896 p. xliii.
% Ad oggi I'archivio dell'Indian Office si trova all'interno della British Library di Londra e il

catalogo dei documenti & consultabile online sul sito della British Library.
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presenta molto decorato, ma anche molto inaccurato da un punto di vista
testuale. Nonostante la considerevole corruzione del testo, il codice riveste
una certa importanza per quanto riguarda la critica testuale, dato che esso
discende da una linea indipendente da quella di F1. E probabile che una copia
piu antica di J10, ma appartenente alla stessa linea di trasmissione, sia stata
impiegata per le correzioni apportate in E1. Purtroppo ad oggi il manoscritto

risulta disperso.™

K12 (Kopenhagen, University Library)** contiene il Xorda Avesta e tutti
gli Yast ed & datato al 1801.* Alcuni folia della parte finale sono mancanti. Il
ms. fa solo parzialmente parte della linea di F10; infatti, condivide alcune
lacune specifiche con F10, ma non ne discende. Sembra che I'antecedente di
K12 sia stato corretto in alcuni punti con l'ausilio di un manoscritto della

linea indipendente da F10 (forse J10 o un suo antecedente).

K19 ¢ cio che rimane di un codice che originariamente comprendeva
Xorda Avesta e Yast ma di cui gran parte e andata perduta. Il manoscritto non e
datato, ma appare abbastanza moderno. Degli inni sono rimasti i primi
quattro e parte del quinto. Il codice molto frammentario e un discendente di

Pt1.*

03 (0= Oxford Bodleiana) risale al 1646 ed & un codice contenente il
Xorda Avesta, forse il pitt completo di tale tipologia. Il manoscritto era stato

visionato anche da Anquetil-Duperron.

Ai fini del presente studio e stato escluso il manoscritto D77, che si trova
presso la Biblioteca del Cama Oriental Institute di Bombay; la sua

denominazione alfanumerica corrisponde a quella del catalogo della

3! Secondo Geldner, il ms. si dovrebbe trovare a Bombay nella collezione di JamaspAsa, ove
perd non & stato rinvenuto (Hintze 1994 p. 55).

32Attualmente la biblioteca universitaria & stata unita alla biblioteca reale di Copenhagen; i
manoscritti sono stati digitalizzati e sono accessibili open source sul sito della Kongelige
Bibliotek (www.kb.dk.).

3 Secondo Westergaard 1807, cfr. Westergaard 1846 p. 113.

3 Geldner 1896 p. xliii.
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struttura. Si tratta di un codice non utilizzato dal Geldner, fortemente
danneggiato e senza colophon. Secondo Panaino® il codice si collocherebbe
all'interno della tradizione di F1 e sarebbe pil recente di quest’ultimo.
Inoltre, non ¢ stato preso in considerazione il manoscritto M49 che contiene

solo alcuni capitoli di Yt. 2 (8-9 e 11-13).

3% Panaino 1990a pp.15s.
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Premessa alla traduzione

Una qualsiasi traduzione, soprattutto nel caso di opere di carattere
religioso, &€ sempre un tentativo di rendere la fonte primaria accessibile, a
dispetto del fatto che una piena trasposizione da una lingua a un’altra sia
ardua, se non impossibile. Se, inoltre, si tratta di un testo, come nel presente
caso, appartenente non solo a una differente area geografica e ad un periodo
cronologico molto remoto, ma addirittura a una cultura religiosa alquanto
differente dalla nostra, & chiaro che diversi concetti non trovino esatto
corrispettivo nella lingua della traduzione. Vale per le traduzioni dall’avestico
cio che Jamison & Witzel hanno espresso per quanto riguarda le versioni dal
vedico, ovvero:

“One item of importance for all translation from Vedic (or any other
language belonging to a culture historically or geographically distant from
ours) is translation method. This is especially true of the translation of
certain words that signify a concept or a bundle of concepts that have no
close equivalent in English or have to be circumscribed by a number of words
standing for concepts not closely related in English.”*

A cio si aggiunga il fatto che la lingua avestica € documentata da un
corpus relativamente ristretto di testi e che, per giunta, la semantica di
numerosi termini appartenenti al tecnoletto religioso e sacrificale e ancora
discussa. Come notava la Hintze:

“Auch im besten Falle kann eine Ubersetzung dem Originaltext
gegentiiber nur approximativ sein.””’

Per tale motivo si tenga presente che la traduzione qui proposta non e
da intendersi come unica e definitiva possibilita, ma come la piu plausibile
proposta di lettura al fine di rendere il testo accessibile a un pubblico
comunque di specialisti.

Alcuni termini religiosi, come sopra si notava, non trovano un
equivalente esatto nella lingua italiana per esprimere esattamente il
medesimo concetto. Per esempio, possiamo subito citare il caso degli Amasa
Spenta. Tali “entita” sono indicate nel “titolo” dell'inno a cui il presente

studio e dedicato, come gli “intestatari” dello Yast, per l'appunto

¥Jamison & Witzel 1992 pp. 26 s.
37 Hintze 1994 p. 60.
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tradizionalmente denominato in pahlavi Haft Amahraspand Yast. Nonostante si
tratti di un “nome proprio”, svariati specialisti hanno preferito darne
un’interpretazione traducendo in modo esplicito la sequenza “AmaSa
Spenta”, come proponeva gia Bartholomae:*® “heilige Unsterbliche”. D’altro
canto, bisogna tener presente il fatto che il tedesco heilig allo stesso modo del
suo equivalente italiano, ovvero “santo”, esprime un concetto “cristiano” o
comunque fortemente cristianizzato nella comune sensibilita del lettore
occidentale, che richiama un certo tipo specifico di santita, estranea alla
religione zoroastriana e non solo in periodo avestico. Questi Problemworter
risultano nella maggior parte dei casi essere personificazioni di concetti
astratti divinizzati, come, per esempio, avviene nel caso dei nomi propri dei
singoli Amas$a Spanta: Ahura Mazda “il saggio signore”; Vohu Manah “il buon
pensiero”; Aa Vahista “la miglior rettitudine/verita”... etc.

Altre sequenze, tipiche dell’avestico sembrano quasi dei modi di dire
che si trovano in modo costante nelle varie parti dei testi avestici e poi anche
nei testi medievali in pahlavi, cosi per esempio la triade “buon pensiero,
buona parola e buona azione” (humataca hiixtdca huuarstasca) e di
conseguenza per simmetria anche “il cattivo pensiero, la cattiva parola e la
cattiva azione”. Tali formule, diversamente dai problem words, vengono
tradotte in italiano, anche se non rendono sicuramente né il concetto con
precisione, né la componente melodico-ritmica del testo originale,
considerato dai fedeli mazdei come un mantra dal potere magico. In alcuni
casi, la voce avestica seppur trova un corrispettivo nella lingua di traduzione,
rimanda ad una costellazione concettuale molto piti ampia e complessa, come
accade nel caso lampante di termini come asa-, traducibile tanto come
“ordine” quanto come “verita”, e che assume un ruolo centrale nella
Weltanschauung mazdaica. Nonostante asa- possa essere reso come “ordine
cosmico, verita o rettitudine”, tali traduzioni non esprimono l'importanza
complessiva assunta da questo tema nominale nel contesto della dottrina zo-
roastriana. Tale difficoltd non & legata solo al suo radicamento nella
tradizione indo-iranica, e che trova ampio riscontro anche nei Veda, ma anche
alla varieta di contesti in cui il significato del termine assume connotazioni

molto differenti fra di loro. ASa- & riconducibile a *fta- con il significato di

#Bartholomae 1904 col 145 s € 1619 ss.
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“verita”;* cid sembra confermato dal fatto che il termine antinomico rispetto
ad av. aga- & proprio drug- “menzogna”,* mentre il contrario di ved. fta- e
soprattutto dnrta- con il medesimo significato di “non vero, falso”. Il termine
ved. fta- resta un Problemwort allo stesso modo del suo corrispettivo avestico,
infatti copre un ampio campo semantico e come notano Jamison & Witzel:

“For rta, however, neither law nor order nor truth will do, as the word
signifies the carrying out, the creative power of active truth, something
opposed to active untruth, lie i.e. deceit, cheating.*

Si tenga presente che la traduzione di aga- con “verita” non ¢ soltanto
un’interpretazione moderna, ma trova le sue radici nelle fonti greche, come
per esempio in Plutarco, il quale utilizzava il termine gr. &A1 per indicare
il concetto di aga- e traduceva asa- vahista come 0g0¢ GArideiag, ovvero “dio
della verita” .#

1 fatto che uno degli Ama$a Spanta si chiami proprio a$a- vahista-, nome
qui tradotto come “migliore verita”, non € un caso; la verita si manifesta nei
tre comportamenti fondamentali del buon fedele ovvero, la buona parola, il
buon pensiero (ossia vohu- manah-, un altro Amaga Spanta) e la buona azione.
Lordine si traduce in andamento regolare a livello sia macro- che
microcosmico; si tratta, quindi, del corso delle stelle, I'alternanza
giorno/notte, ma anche delle preghiere quotidiane dei fedeli e della precisa
esecuzione dei sacrifici. Tutto cio che disturba tale regolarita & da conside-
rarsi frutto ahremanico o comunque atto che rafforza le schiere delle entita
maligne. Sulla scorta di una lunga tradizione indoiranica e quindi
prezoroastriana, A§a & ’Amasa Spanta pitt menzionato gia nelle fonti antico
avestiche, mentre la sua definizione come vahista- viene citata una sola volta
nelle Gada (Y.28.8),” probabilmente perché tale sequenza si & fissata solo in
un secondo momento.

In tale contesto si inserisce anche la preghiera dell’asom vohii, una delle
quattro grandi formule liturgiche della religione zoroastriana. Nella maggior

parte dei casi essa e indicata nella tradizione manoscritta solo con le prime

¥Per un’analisi dell'evoluzione di av. afa- si veda anche Cantera 2003.

41l termine av. anarata- appare una sola volta in Y. 12.4, si veda Panaino 2004a.
“Jamison & Witzel 1992 p. 27.

42 Schlerath 1987 e Panaino 2004a pp. 77 ss.

# Boyce 1986.
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due parole e si colloca spesso a fine sezione o capitolo per segnare una sorta
di cesura o marcatore di suddivisione delle porzioni testuali.* Nonostante la
preghiera si componga di sole dodici parole, essa & stata tradotta nel corso
degli studi con notevoli divergenze interpretative a causa di alcune ambiguita
grammaticali e lessicali. Per tale ragione ancor oggi la sua esatta
interpretazione e oggetto di discussione.”

Nonostante restino aperte diverse discussioni riguardanti la traduzione
dell’asam vohii, sappiamo che si tratta certamente di un elogio di asa- e allo
stesso momento della fede zoroastriana. Il termine asa- ha, dunque, un ruolo
centrale nella religione mazdaica al punto tale che i seguaci di tale credo si
definiscono anche come “devoti ad asa-“ (aSauuan-) in opposizione a coloro

che invece seguono “la menzogna” “druj-"*® e sono pertanto draguuant-.

* Schlerath 1987.

* vedi Schlerath 1987.

* Druuant- “portatore di menzogna, ingannatore”. Lopposizione tra verita e menzogna anche
intese come ordine cosmico e caos probabilmente deriva gia da uno schema indoiranico,
infatti si trova un’ideologia parallela nelle fonti vediche con la contrapposizione di fta- e
dnrta-. Anche se bisogna tenere presente che, come aveva gia sottolineato Kellens 1996b, nel
contesto mazdaico I'antagonismo tra verita e menzogna si trova alla base del dualismo e si
riflette in tutti gli aspetti della tradizione zoroastriana (cosmologia, cosmogonia, ritualita,

escatologia etc.).
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Presentazione del testo liturgico e della sua struttura compositiva

Lo Haftan Yast, come gia accennato precedentemente, fa parte della
produzione seriore rispetto sia allo Yasna sia al gruppo di inni cosiddetti
maggiori. Yt. 2 € incluso in un sottogruppo di inni, che non vengono
menzionati nel Bagan Yast Nask. Per tale motivo si suppone che si tratti di un
tentativo posteriore mirante ad espandere il numero complessivo degli inni
con l'inserimento di tre ulteriori composizioni dedicate rispettivamente agli
Amasa Spanta come gruppo, ad Ardwahist ed a Hordad. La loro posizione
all'interno dell’Avesta rispetta I'ordine comunque degli emeronimi; per
questo tali testi si inseriscono subito dopo I'inno dedicato ad Ahura Mazda.

Il motivo per cui solo due degli Amaga Spanta, escluso quello ad Ahura
Mazda, abbiano uno Yast dedicato loro e ancora oggetto di discussione tra gli
studiosi. Secondo Pirart, una possibile spiegazione starebbe nel fatto che non
si tratta in questo caso degli emeronimi, bensi dei patroni del secondo e terzo
mese dell’anno.”” Bisogna perd notare che vi sono anche altri Ama$a Spanta il
cui nome ha funzione menonimica ed ai quali non & dedicato nessun inno
specifico. 1l motivo della presenza di un inno dedicato rispettivamente ad
Ardwahist ed a Hordad e I'assenza di un inno dedicato a ciascuno dei restanti
Amasa Spenta, rimane per ora oscuro. Non e chiaro se I'inno dedicato ad
Ahura Mazda sia da intendere come Yast indirizzato alla divinita pit im-
portante dell’eptade e quindi al primus inter pares dell’elenco, oppure al dio
unico del “monoteismo” zoroastriano. Ovvero, l'inno ad Ahura Mazda
potrebbe stare al primo posto per due motivi: primo, perché il “saggio
signore” ¢ la divinita piti importante della religione zoroastriana; secondo,
perché e il primo dell’elenco degli Amasa Sponta e a lui & dedicato il primo
giorno del calendario zoroastriano.

Come dimostrato dalla Narten,” 'ordine dell’eptade degli Amoaga Spanta
si canonizza nelle fonti in avestico recente; la studiosa ha dimostrato, inoltre,
che Ahura Mazda, per ovvi motivi di supremazia, & sempre indicato al primo
posto negli elenchi. Nei casi in cui non vi sia un elenco completo, appaiono
Ahura Mazda e gli Amaga Spanta (per es. Yt. 13.157; Y. 3.1; 7.1; 22.4); si tratta

percio di una lista strutturata secondo il pattern: “uno piu sei”, per un totale

47 Pirart 2002 p. 19.
“8 Narten 1982.
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di sette. La sequenza per cui il primo inno dell’Avesta viene dedicato ad Ahura
Mazda, seguito da Yt. 2 dedicato agli Amaga Spanta, rivela probabilmente il
medesimo ordine logico, mettendo prima Ahura Mazda e successivamente il
gruppo degli Amasa Spanta. In tal caso, il secondo inno non dovrebbe essere
indirizzato a tutti e sette, ma all’esade. 1l titolo di Haft Amahraspand Yast,
spesso anche semplicemente Haftan Yast, risale ad un periodo nettamente
posteriore alla compilazione del testo; & dunque possibile che inizialmente
I'inno fosse dedicato alle sei entita e quindi agli Ama$a Spanta come gruppo,
escluso Ahura Mazda.”

1l titolo de “I'inno ai sette Amasa Sponta” potrebbe essere un ulteriore
testimone di una tradizione che vedeva nella “compagnia dei sette”
I’evoluzione iranica di una eredita indo-iranica, influenzata forse anche dalla
tradizione mesopotamica. I numeri tre, cinque e sette assumono un
significato particolare e le loro combinazioni esprimono una sorta di
completezza all’'interno della cultura persiana e della religione zoroastriana.
Infatti, il mondo e diviso in sette regioni circolari,” sei saranno i compagni
del salvatore Astuuat.arata che sorgera alla fine dei tempi.”* Il numero sette
doveva avere una certa valenza religiosa gia in periodo indo-iranico
soprattutto sul piano cosmografico e cosmologico, anche se si e poi
sviluppato maggiormente in ambito iranico. Anche sul versante indiano, il
sette ricorre come numero dalla forte simbologia religiosa; qui, si annoverano
i sette cavalli trainanti il carro solare (RV 1.50.8; 1.164.2; 4.13.3; 5.45.9;
7.66.15), dotato di sette ruote (RV 1.164.3)** ; i sette Aditya e i sette fiumi (RV
9.9.6; 10.43.3). Anche nella tradizione brahmanica il numero sette & molto ri-
corrente e assume notevole importanza soprattutto nel periodo tardo; infatti,
come notava Kirfel:

“Wenn auch bereits im Veda an zahlreichen Stellen von den sieben
Stromen der Erde und den sieben Rossen des Sonnenwagens die Rede ist und

dadurch das Auftreten der Idee der Siebenzahl bereits in alter Zeit schon klar

# La Narten 1982 p. 13 sottolinea il fatto che il plurale collettivo di amaga- spanta- in molti casi
non comprende Ahura Mazdd, il quale viene nominato per primo ma a parte.

%0 Shabazi 2002a.

3! Shabazi 2002b.

2Nello stesso passo il carro viene descritto come avente una ruota sola.
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bezeugt wird, so war ihre allgemeine und systematische Einfithrung in das
brahmanische Weltbild doch eine erheblich spatere.”*

Oltre ai testi religiosi anche l'ideologia politica vede numerosi “casi
storici” di una compagnia composta da sette persone; cosi, per esempio, il
gruppo di aristocratici che hanno rovesciato I'usurpatore ai tempi di Dario il
Grande (sei piu Dario stesso). Poi successivamente, di nuovo sette sovrani (sei
pit Arsace), compongono il nucleo che si ribella ai Macedoni. Limportanza
dell’eptade in ambito iranico € gia stata notata dagli autori antichi a partire
da Erodoto, il quale affermava che furono sette le divinita principali alle quali
abitualmente sacrificano i Persiani (1.131), e che sette furono i Persiani che
avrebbero rovesciato 'usurpatore medo incoraggiati proprio dall’apparizione
di sette aquile (3.70). Nei casi citati sino ad ora i componenti del gruppo
sembrano essere stati veramente sette oppure sei pit uno; nei secoli
successivi riappaiono compagnie di eroi o uomini che vengono chiamati
“sette”, nonostante non lo fossero di numero, ma soltanto di nome; cid
avviene soprattutto nello Shahnameh. Infatti 'epos iranico nomina in diverse
occasioni gli haft gord i “sette paladini”, anche se poi vengono elencati i nomi
di nove o dieci eroi.

In ambito sacrificale il numero sette ha un ruolo centrale; infatti il
collegio sacerdotale ¢ composto da sette pilt uno (sette assistenti pit lo
zaotar-). Probabilmente il numero dei componenti riflette il ruolo dei sei
Amasa Spanta pitt Ahura Mazda e SraoSa. Tale gruppo di otto persone &
dunque suddiviso in sei pil uno pitt uno.** Lidentificazione dello staff
sacerdotale con gli Amasa Spanta € confermata nell’Antologia di Zadspram
(35.16-17), opera di compilazione tarda (nono secolo), ma che certamente
preserva materiale antico. I capitoli in questione non sono specificatamente
dedicati al rituale, ma si incentrano sull’escatologia collettiva e la
restaurazione alla fine dei tempi.

Anche nella cosmologia zoroastriana, come esposta nel Bundahish, il
numero sette ricopre una certa importanza. Infatti, sette pianeti considerati
generali del male attaccano la creazione di Ohrmazd, la quale viene difesa da

sette astri o costellazioni. A capo delle stelle fisse si trova Haftorang (Ursa

3Kirfel 1967 p. 24* cfr. inoltre pp. 11sse 19 s.

3 Panaino 2012 in corso di stampa.
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Major), costellazione nota gia nella letteratura avestica recenziore con
I'appellativo haptoiringa- “avente sette segni”.”®

Per ritornare all'inno, oggetto del presente studio, si pud dunque
presupporre che il titolo dello Yast non sia affatto originario e che sia stato
adottato facendo riferimento ai molteplici aspetti connessi al contenuto del
testo e alla forte simpatia iranica per il concetto espresso dal numero sette.*
Si tenga presente che oltre all’eptade vengono menzionate anche altre entita
del pantheon zoroastriano le quali sono legate solo indirettamente ai sette
immortali, allo stesso modo i sette Ama$a Spanta appaiono in numerosi
contesti non specificatamente a loro dedicati. Addirittura gli attributi
elencati in Yt. 13.82-83 (= Yt. 19.15-16) offrono una descrizione molto piu
colorita dell’eptade rispetto al mero elenco della Yazamaidelitanei di Yt. 2, no-
nostante gli inni 13 e 19 non abbiano nessun legame particolare con gli
Amasa Spenta. Inoltre, non vi si trova nessuna esaltazione particolare
dell’eptade nella parte centrale del testo, ovvero nelle stanze considerate
“originali”, oggetto del presente studio. Nonostante il numero canonico degli
Amasa Spanta sia sette, vi sono anche passi sia avestici sia pahlavici in cui
diversi yazata vengono definiti Ama$a Sponta.” Non ¢ da escludere che
I'indicazione “haft” nel titolo di Yt.2 serva a rimarcare il fatto che l'inno ¢
dedicato agli Ama$a Spanta par excellence e non a tutti gli yazata emeronimi.

Il Haft Amahraspand Yast € un inno privo di traduzione pahlavi o
sanscrita che possa eventualmente aiutare a comprenderne il testo, il quale,
non diviso in kardag, si estende per 15 paragrafi.”® La suddivisione in paragrafi
e frutto delle edizioni moderne a scopo scientifico per organizzare il testo e
renderlo pitt pratico alla lettura. Lipertrofia delle formule di apertura e
chiusura riduce il nucleo di tale fonte ai paragrafi 11-14. Come si evince dalle

indicazioni in pahlavi, la parte centrale viene recitata sette volte e si conclude

>*Panaino 2002c. MacKenzie 1964.

% Anche altri inni riportano un titolo che perd non sembra avere nessun legame
contenutistico con il testo stesso; si veda a proposito I'esempio dello Zamydd Yast in Hintze
1994 pp. 45-48.

7 Boyce 1989a.

> L'assenza della suddivisione in kardag non & una peculiarita di Yt. 2 ma & mancante in gran

parte degli inni di minor estensione.
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con la preghiera dell'asam vohii.*® Nonostante il testo presenti una certa
esiguita nella parte centrale, avviene che durante la recitazione, e proprio
grazie alla recitazione ripetuta del nucleo, I'inno vero e proprio superi per
estensione le formule introduttive e conclusive.

Trattandosi di un collage di elementi di varia origine, non ci si puo
aspettare una metrica continua e coerente per l'intera composizione. L'inno si
apre con una brevissima sezione identica a Ny. 1.2 - 1-4, la quale si
sovrappone parzialmente a Y. 0.4 - 0.6 e si conclude con la parte iniziale di Y.
0.8, la quale fa da ponte per la porzione di Sth-Rézag che segue.

Il testo risulta cosi strutturato: Ny. 1.2; Ny. 1.3 = Y. 0.4; Ny. 1.4 = Y. 0.5; Ny.
1.5 =Y. 0.6 (= tripla ripetizione della preghiera dell’agam voha); Y. 0.7; Y. 0.8 a =
S$.1.1;S.1.2... etc.

Non si notano cesure tra i vari segmenti che si susseguono e la loro
assenza rende il testo piti fluido da un punto di vista recitativo. E altresi
possibile che la parziale sovrapposizione delle varie sezioni testuali abbia
avuto una funzione mnemonica. Le parti di testo coincidenti tra loro evitano,
inoltre, che le singole parti impiegate siano riconoscibili come pezzi distinti e
rendono pit uniforme la composizione nuova che e venuta a crearsi.

1l Sih-Rozag, nonostante si chiami “Trenta giorni”, comprende trentatre
capitoli dedicati ad altrettante entita, seguendo I'ordine degli emeronimi e di
conseguenza l'ordine degli inni avestici, sebbene con qualche eccezione. 1l
Sth-Rozag € giunto a noi in due versioni, una pil estesa in quanto pili ricca di
epiteti ed una piu breve, ma comunque completa. La datazione di entrambe le
versioni presenta le problematiche tipiche dei testi avestici e soprattutto
della produzione piu recente. La maggior parte delle invocazioni sono gia
presenti in altri testi in avestico recente, soprattutto nello Yasna; per tale
motivo le corrispondenze tra Yt.2 e Yasna sembrano secondarie. Ossia il Sth-
Rozag riprende le invocazioni da varie parti dello Yasna e I'inno agli Amaga
Spanta ripropone parti di entrambe le versioni del Sith-Rézag. Considerando
che i passi corrispondenti tra inno e Sih-Rozag documentano entrambe le
versioni di quest’ultimo e che sono inseriti in sequenza nella parte
introduttiva, sembra pil plausibile che lo Yast possa essere di collazione

posteriore. La datazione di questi testi & possibile, per ora, solo in termini di

% Pirart 2002 p. 22.
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cronologia relativa. Entrambe le composizioni si collocano in un periodo in
cui la padronanza della lingua avestica doveva essere limitata. La creazione
del calendario zoroastriano funge da terminus post quem per la composizione
del Sth-Rozag.*

Certo e, che i due testi oltre a condividere una serie di passi, mostrano
un legame molto stretto anche dal punto di vista contenutistico. Molto
probabilmente al momento dell’espansione della collezione innologica
avestica, forse per adattare il numero di inni alle necessita calendariali, &
stato scelto come modello un testo legato al calendario zoroastriano. Come
aveva gia sottolineato Panaino, la mera necessita calendariale sembra un
motivo molto riduttivo ed & molto improbabile che sia stata la causa unica di
ampliamento della collezione degli inni avestici.®* Gia Belardi riguardo il fatto
che il numero degli Yast non risponde affatto ai giorni del mese concludeva
che “l'innario non ¢ affatto guasto per quanto concerne il numero di inni” e
aggiungeva, inoltre, che “la lacunosita del corpus € soltanto una impressione
che deriva dall’aver confrontato il corpus con la serie dei giorni del mese, ed &
una impressione falsa, in quanto il confronto non deve essere posto nei
termini nei quali e sempre stato posto.”®

Un’ulteriore possibilita da non escludere a priori & la relativa
contemporaneita del Sth-Rozag e del Haft Amahraspand Yast. Da un mero punto
di vista linguistico non vi sono indicatori che possono confermare la
posteriorita di uno dei due testi rispetto all’altro. E quindi plausibile postulare
che entrambi i testi si siano formati pitt 0 meno nello stesso periodo e forse
anche nello stesso contesto, in un momento in cui furono create nuove unita
testuali, attingendo alle composizioni piu diffuse e esistenti da pitt tempo
oltre a materiale escluso prima dai testi canonici. Un’ulteriore ipotesi sarebbe
che il nucleo centrale dell'inno fosse un testo autonomo, il quale veniva
recitato insieme ad altri testi come appunto i primi capitoli dello Yasna e parti
dei due Sth-Rozag, una sorta di formula magica preceduta da testi i quali
chiamano alla presenza attraverso la venerazione le diverse entita protettrici.
Al momento della canonizzazione dei testi avestici, la formula magica sarebbe

stata fissata nella sua forma recitata unitamente alle porzioni di testo che

5 Vedi Raffaelli 2012.
% Panaino 1990b p. 43 ss.
62 Belardi 1977 p. 156 s.
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solitamente venivano recitate o tra le quali appunto la formula veniva
intercalata. A causa della sua similitudine strutturale il testo sarebbe stato
inteso come inno e quindi dovrebbero essere state aggiunte in un secondo
momento le formule di chiusura e parte della formula di apertura. Cio
potrebbe spiegare 1'assenza dell' Abschnitt B della formula di apertura.®

[ primi sette capitoli del Sith-Rozag contemplano pertanto la venerazione
degli Amaga Spanta rispettando I'ordine canonico che inizia con Ahura Mazda
e si conclude con amoratat-** Assieme ad Ahura Mazda viene sempre
nominato il gruppo degli Ama$a Spanta come insieme.® L'inno ripropone i
primi sette capitoli del Sth-Rozag minore compresi i cinque Gah e in seguito i
primi sette capitoli di quello maggiore, comprensivo anche esso delle
invocazioni dei cinque momenti del giorno.

Come gia menzionato precedentemente, il Haftan Yast non ¢ incluso tra
gli inni facenti parte del Bagdan Yast Nask; per tale motivo si € ritenuto che
I'inno fosse di compilazione o comunque di canonizzazione posteriore.

“The text is a later compilation with respect to the so-called Great Yasts,
and in particular belongs to a special subgroup of hymns (2-4) that probably
were not transmitted in the Bagan yast nask, from which derive many of the
extant hymns; in fact a Persian Revayat does not list them in the catalogue of
Bagan yast nask ...[...]... It is possible that these Yasts are derived from a
different tradition and constitute a late attempt to expand hymns dedicated
to the Ama$a Spantas (Yt. 2, plus Yt. 3 to Ardwahist and Yt. 4 to Hordad
immediatly after the Ohrmazd yast (i.e., Yt.1).”

Tale affermazione e da rivedere alla luce dei recenti studi sulla natura
del Bagan yast nask; secondo Konig, il termine puo indicare diversi testi:

“Zwei unterschiedliche Gebrauchsweisen von ‘Bayan’ sind ndamlich bis
heute in Verwendung: a) der Name des 21. Nask, b) der Name der Yasna-
Abschnitte 19-21. Eine dritte Verwendungsweise wiére in Folge der oben

genannten Forschung fiir mdglich zu erachten: c) der Name einer

8 Vedi capitolo dedicato alle formule di apertura e chiusura.

8 Come dimostrato dalla Narten, la sequenza fissa con gli epiteti canonici si cristallizza solo a
partire dai testi in avestico recente. Narten 1982 pp. 1-10.

6 Assieme a ciascun Amag§a Spanta vengono nominati uno o piu esseri venerabili; si veda
Raffaelli 2013.

5 Panaino 2002b.
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Hochamtszeremonie mit interkalierten Yasts.””” LUesclusione di certi inni

potrebbe dunque avere motivazioni rituali e non cronologiche o geografiche.
Le ricerche in tale direzione sono tutt’ora in corso; pertanto si tenga presente
che la mancanza di alcuni Yast nel Bagan yast nask non deve per forza essere
stata causata dalla seriorita degli inni in questione, né puo essere interpretata

a priori come segno di canonizzazione tarda del testo.

7K6nig 2012 p. 359.
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Formule di apertura e chiusura

[ paragrafi introduttivi dello Haft Amahraspand Yast secondo Lommel®®
sono i capitoli 0-5. La tradizione degli studi considera come un inno vero e
proprio solo la sezione compresa tra §6 e § 15. La suddivisione in capitoli degli
Yast privi di una strutturazione in kardag costituisce un intervento degli
studiosi occidentali per facilitare l’analisi del testo.® Sulla base
esclusivamente delle formule liturgiche (nérang) attestate nei manoscritti,
I'inno pud essere frazionato in tre unita: il nucleo centrale compreso nelle
stanze 11-14, la parte che lo precede e, infine, la formula di chiusura, che
riprende diversi capitoli dell'inno. L'unita centrale oltre a essere 'unica che
non riprende citazioni di altri testi a noi noti, viene ripetuta ben sette volte e
sembra, dunque, essere un’unita testuale autonoma. Per tale motivo nel
presente lavoro I'analisi del testo € stata suddivisa in tre sezioni, nel rispetto
delle tre differenti unita, mentre per facilitare I'orientamento all’interno del
testo si continua a fare riferimento anche alla tradizionale suddivisione in
capitoli.

Tutti gli inni avestici si aprono con una sequenza fissa, segnata come
capitolo zero; tale formula e preceduta da un porzione di testo in pazand e si
chiude con la preghiera ahuna vairiia recitata in parte dallo zot (Av. zaotar-) e
in parte dal raspig.”® Come sottolineava gia Schlerath,” la struttura della
sequenza di apertura e la medesima in tutti gli inni, ad eccezione di Yt.2;
infatti, tale studioso divide la formula in Abschnitt A e B, anche se, a differenza
dei restanti inni, il Haftan Yast presenta solo la sezione A, la quale si compone
nel modo seguente: Yt. 1.0”> — Y. 50.11 — Y. 11.17-18 (Y 33.14) — Y. 11.19 (Y
27.14) — Y. 123 - Y. 1.3 — Y. 1.23 — Y. 1.3 — Y. 1.23; poi seguono sia
I'invocazione allo yazata- al quale & dedicato ogni inno sia la sezione B,

assente, pero, in Yt. 2.

5 Lommel 1927 p. 19.

% In alcuni casi, come, per esempio, Yt. 12, la suddivisione in kardag non & documentata in
tutti i manoscritti; vedi Goldman 2012.

Lommel 1927 pp. 8-12.

"Schlerath 1968b p. 45.

2Yt.1.0= Ny.1.2=Y.0.14.

27



1l Geldner nel paragrafo 0 riporta il testo in forma abbreviata, come
documentato da alcuni manoscritti; 7infatti, la formula introduttiva
nell’edizione critica e segnata come segue:

x$naodra ahurahe mazda ...
staomi agom " agom vohii® (si bar®) . frauuarane [... ] frasastaiiaéca™

Cosi come in Yt. 1.0, anche nel caso dell'inno agli Amas$a Spanta il
destinatario dello Yast viene invocato con una porzione di testo del
corrispondente capitolo del Sih-rozag.”” Nel caso di Yt. 2, tale sezione & molto
estesa e occupa i capitoli 1-5, ma in questo frangente 'ampiezza del testo &
giustificabile con il fatto che ogni Ama$a Spenta, Ahura Mazda compreso,

viene chiamato singolarmente, come avviene nel Sih-rézag.

I primi cinque (1-5) paragrafi di Yt. 2 riprendono principalmente i
primi sette capitoli del piccolo Sih-rozag, nei quali si celebrano i sette Amaga
Spanta ed i diversi Gah. 1 seguenti sette capitoli del grande Sih-rozag
riprendono la stessa struttura e sono dedicati all'invocazione delle medesime
entita venerate nel piccolo Sth-rozag, ma con una maggiore estensione. Come
sottolinea Raffaelli, la differenza fra le due versioni del Sth-rozag risiede
principalmente nella prolissita testuale, causata dalla maggiore presenza di
attributi riferiti alle singole divinita. Infatti, le entita invocate in entrambe le
versioni del Sih-rozag sono le medesime e seguono tutte l'ordine
emeronimico.”® I primi sette capitoli dedicati ad Ahura Mazda e agli Amasa
Spenta sono si ispirati alla sequenza calendariale, ma, come nota anche la
Narten, non & chiaro se tale elenco sia stato canonizzato nel contesto della
creazione del calendario zoroastriano, oppure se i creatori del calendario
abbiano voluto rispettare I'ordine consolidatosi precedentemente. La studiosa

afferma che:

3 Si veda, per esempio, JamaspAsa 1991 p. 43.

"Geldner indica di seguire qui il passo parallelo Ny. 1.10 per la parte compresa tra frauuardne
[...] frasastaiiaéca, anche se in realta il cosiddetto Credo zoroastriano & contenuto nello Yasna.
Si veda anche Narten 1985 pp. 41ss.

"Nel caso dell'inno ad Ahura Mazda S 1.8.

"8 In realta il Sth-rozag & formato da trentatre capitoli e non da trenta come ci si aspetterebbe.

[ tre capitoli in pitt sono dedicati ad Apgm Napat, Haoma e Dahma afriti.
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»die weitaus groRere Wahrscheinlichkeit spricht aber fiir ‘literarische’
Herkunft, d.h. dal die Verfasser des jungavestisch-mazdayasnischen
Kalenders in dem Bestreben, Ahura Mazda zusammen mit einer Gruppe ihm
zunichst stehender géttlicher Wesenheiten an den Anfang zu stellen, auf ein
geeignetes Textstiick zuriickgriffen, das eine mit ahura- mazda- beginnende
Namenreihe enthielt, um damit den Monat zu erdffnen.””

1l Sih-rzag mostra numerosi passi in comune con lo Yasna, ma tali cor-
rispondenze sono collocate principalmente nei capitoli che differiscono da
Yt.2. Sia il Haft Amahraspand Yast sia il Sih-rozag sono testi di produzione o
almeno di canonizzazione recente; & possibile che entrambi i testi si siano
formati nel medesimo contesto. Non si pud né confermare, né negare la
possibilita dell’esistenza di testi a noi non pervenuti, dai quali si sarebbe
potuto attingere per la formazione della produzione testuale recenziore. E
altresi possibile che tali testi, oggi andati perduti, non abbiano mai raggiunto
la fase di una redazione scritta o addirittura canonizzata, ma che si tratti di
materiale “popolare”,”® riarrangiato ed inserito nella classe di testi ad uso
“domestico”. Nel momento in cui questi stessi testi hanno trovato una loro
collocazione all'interno dell'inno e dei Sih-rozag, sono stati uniformati e fissati
in una versione ufficiale. Se ci si basasse semplicemente sulle inesattezze
grammaticali presenti in entrambi i testi, non si potrebbe stabilire quale
relazione cronologica sia intercorsa fra le due produzioni, né si riesce a priori
ad escludere la loro eventuale contemporaneita. Il legame stretto fra Sih-
rozag, soprattutto quello minore, e l'intera composizione innologica si
rispecchia nei numerosi passi paralleli presenti nelle formule introduttive e
conclusive degli inni. Infatti, 'apertura degli Yas$t comprende la
denominazione dell’entita titolare dell'inno e di eventuali yazata- ad essa
collegati; in tale contesto si notano numerose porzioni di testo che
corrispondono a quelle del piccolo Sih-rozag. Lelevato numero di passi
paralleli sicuramente dimostra una certa affinita fra le due tipologie testuali,

ma si tenga presente che le formule introduttive e conclusive degli inni

vengono canonizzate solo in un secondo momento e sono, dunque, posteriori

" Narten 1982 pp. 25 s.
™8 Per “popolare” in questo contesto non si intendono testi di tipo folclorico, ma semplice-
mente recitazioni pilt o meno diffuse, che hanno trovato una loro canonizzazione solo in

forma parziale come parte di testi pitt ampi.
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al corpo centrale degli Yast. Parrebbe lecito domandarsi in quale misura la
struttura della formula liturgica di apertura di questo inno preceda o
eventualmente dipenda dal Sih-rozag, anche se la seconda ipotesi
richiederebbe un’analisi di stratigrafia testuale e compositiva che fuoriesce
dai limiti del presente studio.

Diversamente dalla formula di apertura, la sezione conclusiva, che
corrisponde alla stanza 15, si presenta in linea con le chiusure dei restanti

inni compresa anche una parte in pazand.
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2.0.  (pa ngm i yazdq hormezd i x‘adde i aPazini gurz x'arahe
aPazaiiat haft amasaspand b3 rasat a7 hama gunah patit pasamgnom a7
haravistin dusmat duZiixt duzvarast man pa gadt minit vaem guft vaem
kard vaem jast vaem bun but astat a7 q gunahihd manisni gafasni
kunisni tant ruugni gadi mainiigni ox$ aBaxs pasamgq pa sa gapasni pa

patit hom)

x§naodra ahurahe mazda
taroiditi agrahe mainiidus
haidiiauuarstam hiiat vasna fara§otomem
forastuiié
humataibiiasca hiixtoibiiasca huuarstoibiiasca
madfoibiiasca vaxadPoibiiasca varstuudibiiasca
aibigairiia daide vispa
humataca hiixtaca huuarstaca
paitiriciia daide vispa
du$mataca duzixtaca duzuuarstaca
fora va rahi ama$a spenta
yasnamca vahmamca
fora mananha fora vacapha
fora $iiaoani fora aph'iia

fara tanuuascit x'axiia uStanam
staomi aSom

a$om vohii vahiStom astT usta asti usta ahmai hiiat a$ai vahistai a§om
a$om vohi vahiStam astT usta ast7 usta ahmai hiiat a$ai vahistai a§em

a$om vohii vahiStom astT usta astT usta ahmai hiiat a$ai vahistai a§om

frauuarane mazdaiiasno zaradustri$ vidaéuuo ahura.tkaéso
hauuan3e a§aone agahe radfe

yasnaica vahmaica x§nao9raica frasastaiiaéca

yasnaica vahmaica x§nao9raica frasastaiiaéca
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radfam aiiarangmca asniiangmca
mahiiangmca yairiianamca saradangmca

yasnaica vahmaica x§nao9raica frasastaiiaéca
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2.0.

Per la soddisfazione di Ahura Mazda con sprezzo di Apra Mainiiu[per
promuovere] il compimento di cid che secondo il suo volere & eccellente.

Io proclamo con la preghiera attraverso i pensieri ben pensati, le parole ben
dette e le azioni ben fatte e attraverso i pensieri da ben pensare, le parole da
ben dire e atti da ben fare.

Io rendo tutti i pensieri ben pensati, le parole ben dette e le azioni ben fatte,
degne di preghiera.

Io rendo tutti i pensieri mal pensati, le parole mal dette e le azioni mal fatte,
da abbandonare.

Io vi ho offerto, oh Amasa Spanta, il sacrificio e la celebrazione.

Io vi ho offerto [tutto cid] con il pensiero, con la parola, con l'azione e con

I'essere, la vitalita del mio proprio corpo.

Preghiere: staomi asom e tre agom vohii

Io mi proclamo mazdeo, seguace di Zaradustra, nemico dei daéuua-, e
7. .

possessore dell'insegnamento ahurico.

Per il tempo di Hauuani-, pio ratu- di A$a.

Per il sacrificio, la celebrazione, la soddisfazione e la glorificazione.

Per Sauuanhi-, pio ratu- del villaggio.

Per il sacrificio, la celebrazione, la soddisfazione e la glorificazione dei ratu-

delle ore dei giorni, dei mesi, delle stagioni e degli anni.
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2.1.
ahurahe” mazda
raéuuatd "x'arsnan‘hato®
ama$angm spantangm
vanhauue® mananhe®
ax§tois® ham.vaintiia® taradato®
aniiai§ daman asnahe
xradPo® mazdadatahe
gao$o.sritahe

xradpo mazdadatahe

™ Numerosi manoscritti come P13. e K19. elencano gli Amaga Spanta iniziando

con ahurahe.

% Geldner; x‘arananuhato; x'aranaghaté Jm4. Pt1. E1. P13. L18.11; °‘phuté F1. Mb1.

81 K38. Jm4; vaghuue F1. Pt1, E1. P13, K19.118.11. 03.

% manarfhe Jm4.

8 K38.12. Jm4. F1. E1. L11; axtois Pt1. P13. L18. K19.Mb1. 03.

8 hnm K36.38; ham Jm4; vantiid F1. Mb1; vanantaiid P13.

% Diversamente da Geldner che legge taradato. K36; taradaté K38. L11; taradaté Jm4. F1. Ptl. E1.
L18. Mb1. 03.

% p13. L11. Jm4. K19; xratuud F1, Mb1; xratauué Pt1. E1. L18.
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2.1. Di Ahura Mazda3,

sontuoso e dotato di x‘aranah,

degli Amasa Spanta,

a Vohu Manabh,

della pace vittoriosa

superiore alle altre creature,

della saggezza creata da Ahura Mazda,
della saggezza compresa

creata da Ahura Mazda.
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2.2
aSahe vahistahe sraéstahe
airilamand iSiiehe® stirahe mazdadatahe
saokaiia vaphuiia vouru.dsidraiia
mazdadataiia a$aoniia
x$adrahe vairiiehe aiiox$ustahe®

marazdikai® 9raii6.driyaouue®

87 K36; iSiieche Jm4; agiiahe F1. E1, Pt1. 118, K38.

88K 38; aiiaoxSustahe Jm4; aiiaoxSastahe L18. 03; yaoxSastahe F1, L11.

% K36; maraZdikai K38; maraZdakai F1. Pt1, L18;maraZdakai O3; marZdikai Jm4.

% K36; darayouue K38; daragauue Jmd4; dariguuahe K12; draguuahe P13. K19;
darayuuahe Pt1. L18. 03; daraguuahe L11.
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2.2 di A$a Vabhista, il pit bello

di Airiiaman iSiia, possente, creato da Ahura Mazda
di Saoka, buona, che guarda lontano,

creata da Ahura Mazda, devota ad A3a

di X$adra Vairiia; del metallo;

alla pieta che protegge il povero;
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2.3.
spantaiia vaphuiia armatoi3
rataiia vaghuiia vouru.daidraiia
mazdadataiia a§aoniia

hauruuatato radpo
yairiiaiia® hugitai3 saradaéibiic ajahe ratubiio

amaratatato® radpo
fSaonibiia” vadfabiia® aspanibiia® yaonibiia®

gaokaranahe” stirahe mazdadatahe

°' K36; ydiriia F1. Pt1. E1. P13. L18.

2K36.38. MI2; amaratato Jma4, F1, Pt1. P13, L18.11. K19.

% K36.38. Jm4; fSnibiia Ptl. P13. L18. K19. 03; fSadnebiia F1; fSonaeibiia J10;
fSaonebiio Mb1 (sec. m.)

% K36.38. Jm4; vgdfanibiia F1. Ptl. E1. P13. K19. Mb1; vg9Ba.naibiia L18;
vg9fane.biia L11.

% Jma4, F1. Ptl. P13. K19. Mb1. 03; aspinibiia K36.38; aspanubiia L18; aspanebiia
L11; spinaebiia K12,

% K36. Jm4; yaunibiia K38; yauuanibiia F1. Ptl. L18. Mb1. 03; yauuanabiia E1;
yauuanebiia L11; yuuanibiia P13, K19; yauuanabiia K12.

%7 F1. Pt1. P13. L18; gaokaranahe Jm4.
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2.3 della buona Spanta Armaiti;

di Rata, buona, che guarda lontano,
creata da Ahura Mazda, devota ad Asa

del ratu Hauruuatat,

all’annuale Husiti, ai ratu dell'anno, di Asa
del ratu Amaratat;

dei greggi pingui, del pascolo

a Gaokarana, forte, creato da Ahura Mazda;
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2.4,

(gah i haBan.)
midrahe vouru.gaoiiaot6is®
ramanasca x'astrahe”
(gah i rapidpin.)
aSahe vahiStahe
a9rasca ahurahe mazda'®
(gah i uzirin.)
barazatd ahurahe

nafadrd apgm apasca mazdadataiia®

% Pt1. L18. P13. K12.19 in questo punto aggiungono le seguenti parole:
hazaara.gao$ahe baeuuara.ca$mand aoxtonamand yazatahe mancanti negli altri

manoscritti.
% K36. 38. Pt1; Xa9rahe F1.
19 pt1. E1. P13. L18. aggiungono pudra, M25 pudrahe; in Jm4. F1. L11. Mb1. Ml2 la

parola manca.

191 L18. aggiunge sec. m. agaoniia.
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2.4 (gah i hapan.)
a Midra dagli ampi pascoli

e a Raman dai buoni pascoli

(gah i rapidpin.)
ad ASa Vahista e al fuoco, (figlio) di Ahura Mazda;

(gah i uzirin.)

All’alto signore Apam Napat e alle acque create da Ahura Mazda;
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2.5
(gah i aipisrudram.)

a$aunam'” frauua$ingm ysnangmca'®

vird.vadPanam yairiiaiiasca'®
husitoi$ amaheca hutastahe
huraodahe varadraynaheca'®
ahuradatahe vanaintiiasca
uparatato
(gah i uSahin.)
srao$ahe asiiehe aSiuuato'®
varadrajand fradat.gaédahe
ra$naos raziStahe arstatasca

fradat.gaédaiia varadat.gaédaiia'”’

x§naodra'® yasnaica vahmaica x§nao9raica frasastaiiaéca
yada ahi vairii6 zaota fra mé mrité ada ratus asatcit haca fra a§auua viduua

mraotu

192F1, Pt1. E1. P13, K19. L18.11. J10. Mb1. 03; agaongm Jm4.
' Jm4; yanangmca F1. Pt1. P13. K19. L18.11; ynangmca Mb1.
14 yma; yairiigsca F1. Pt1. P13. L18. Mb1.

19 Jm4, Pt1. P13. L18.11. K19; ca deest K36. F1. Mb1.

196 Jm4; asauuatd F1. Pt1. E1. L11. Mb.

' Jm4. K12; varadat F1. Pt1. E1. P13. L18. K19. Mb1. 03.

198 Cfr. Yt. 1.0.
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2.5 (gah i aifisradram.)
Alle frauua$i del (I'uomo) giusto e della donna con molti figli eroi e
all’annuale Husiti; alla forza ben fatta di bell’aspetto e a Voradrayna creato da

Ahura Mazda e al vittorioso Uparatat;

(gah i usahin.)

a SraoSa devoto ad A$a, dotato di ASa,

vittorioso, che causa la prosperita del creato,

a Rasnu e Arstat, che causa la prosperita del creato,

che aumenta il creato.
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2.6.

109

ahuram mazdam raéuuantem x'arsnan‘hantom'® yazamaide

ama§a spanta hux3adra hudanhd yazamaide

110

vohu'® mand ama$am spantom yazamaide

axs$tim ham.vaintim yazamaide

111

taradatem'! aniiai§ damgn asnam xratiim mazdadatoam yazamaide

gao$0.sritom xratiim mazdadatom yazamaide

1 Jm4; °ohuntam E1; °ahauuantam L11; °ahantam F1. Pt1. P13. L18.
' V5hii Jm4. F1. Pt1. E1. P13, L18. Mb1.
""Diversamente da Geldner, il quale legge taradatom (cfr. Kellens 1974 pp. 259ss). taradatom

Jm4, F1, Pt1, E1. P13. L18. 03; taradatam L11; taradato K12.
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2.6 Veneriamo Ahura Mazda, sontuoso e dotato di x"aranah,
veneriamo gli Amasa Spanta ben governanti, benefici,
veneriamo Vohu Manah ’Ama$a Spanta,

veneriamo la pace vittoriosa, superiore alle altre creature;
veneriamo la saggezza creata da Ahura Mazda;

veneriamo la saggezza acquisita creata da Ahura Mazda
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2.7.

a$om vahiStam sraé$tam ama$om spantam yazamaide

airiiamanam i$Tm'? yazamaide

stirom mazdadatem yazamaide
saokagm van*him vouru.d6idram
mazdadatam a§aonim yazamaide

x§adram vairim ama$om spentom yazamaide

113

aiiox§ustam'® yazamaide

marazdikem'* 9raiio.driyim' yazamaide

12 K36; agim F1. Pt1. E1. P13. L18.11.
113 K36; aiid.xSustam JmA4; aiiaoxSastim E1; aiiaoxSastim Pt1. P13. L18. 03; yaoxSastim F1, Mb1.L11,
114 K36; miraZdikom JmA4.

115 K36; drignm Jm4; drayim P13. K19; darayim Pt1. E1. L18; daragim L11; darayam 03.
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2.7 Veneriamo I’Ama$a Spanta ASa Vahista, il piu bello;

veneriamo Airiiaman iSiia

veneriamo (lui), forte, creato da Ahura Mazda;

veneriamo Saoka, buona, che guarda lontano, creata da Ahura Mazda, devota
ad Asa.

veneriamo I’Amaga Spanta X$adra Vairiia; veneriamo il metallo fuso; la pieta

che protegge il povero;
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2.8.

spantam vay*him armaitim yazamaide

ratam vay'him" vouru.d6idragm mazdadatam a§aonim yazamaide

hauruuatatem ama$am spantam yazamaide
yairiiam'” hu§itim yazamaide

sarada a§auuana a$ahe ratauud yazamaide

amoaratatatom'® ama$om spantom yazamaide
fSaonim' va9Pam yazamaide
aspanaca'” yeuuino'*' yazamaide

gaokaranam slirom mazdadatoem yazamaide

'8 F1 inserisce (y)airim e (hus)itim.

""" F1 airim e la y- & posta alla fine della stringa.

118 K36; amaraatatatom Jm4; amaratatam F1. Pt1. E1. P13. L18.11, Mb1. e K36. nella
ripetizione.

!9 Cosi in tutti i manoscritti eccetto J10: fSiina vgdfa.

120 F1, Ptl. E1. P13. K19. L18.11. 03. M4; aspindca K36. Jm4; aspnica Mbl;
aspangca J10; spandca K12; K36 nella ripetizione aspandca.

1! Jm4; yauuiné Pt1. E1. P13. K19 (sec.m.); yiuuing K36; yauuand F1. Mb1. 03. J10.
M4, L18.11. K19 (pr. m.); yauuana K12. M25.
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2.8 Veneriamo la buona Spanta Armaiti;

veneriamo la buona Rata che guarda lontano, creata da Ahura Mazda, devota
ad Asa.

veneriamo I’Amaga Spanta Hauruuatat

veneriamo 'annuale Husiti;

veneriamo i ratu dell’anno devoti ad A$a, di ASa

veneriamo I’Ama$a Spanta Amoratat

veneriamo il pingue gregge,

veneriamo il pascolo

veneriamo Gaokarana, forte, creato da Ahura Mazda.
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2.9.
(gah i hafan.)

midram vouru.gaoiiaoitim'#

yazamaide
rama x'astrom yazamaide
(gah i rapidpin.)
aSom vahiStom atramca'®
ahurahe mazda pudrom yazamaide
(gah i uzirin.)
barazantam ahuram x$adrim
x$aétom apam napatom'*
auruuat.aspam yazamaide

apomca mazdadatam

a§aonim yazamaide

122 Pt1. P13. L18. aggiungono qui le parole: hazaara.gao$om baguuara.caimanam aoxtd.ndmanam
yazatam non presenti in Jm4. F1. Mb1. L11. K12.

123 Ym4; ataramca F1. Pt1. E1. P13. K19. L18.11. Mb1.

12 Jm4; nipatam F1. Pt1. E1. P13, L18.11. 03.
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2.9 (gah i haBan.)
Veneriamo Midra dagli ampi pascoli

Veneriamo Raman dai buoni pascoli

(gah i rapidpin.)

Veneriamo A$a Vahista e il fuoco, figlio di Ahura Mazda

(gah i uzirin.)

Veneriamo Apam Napat, signore
alto, potente e splendente,
dotato di cavalli veloci

Veneriamo 'acqua creata da Ahura Mazda.
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2.10.
(gah i aiPisradram.)
a$aungm' van'his siira
spanta frauuasaiio yazamaide
yanasca vird.vadpa yazamaide
yairiigmca husitim yazamaide
amamca hutastam'® huraodam yazamaide
varadraynamca'?”’ ahuradatom yazamaide
vanaintimca uparatatom'?® yazamaide
(gah i uSahin.)
srao$am a$im huraodam
voradrajanam fradat.gaéfom
a§auuanam a$ahe ratiim yazamaide
ra$niim raziStom yazamaide
arStateamca fradat.ga€dam

129

varadat.gaédam'” yazamaide

123 F1. Pt1. E1. P13. L18.11.J10. K12.19. Mb1. 03; asaongm Jma4.

126 Tm4; hutastam F1. Ptl. E1. L18.11;hutastim P13. K19; hutastom K36. J10;
hutaastam K12.

127 Tm4. F1, Mb1. ca deest Pt1. E1. P13. L18.11. J10. K12.

128 JmA4, upairitatam F1, L11. upari® Pt1.

12 Pt1. E1. P13. L11. varadat F1. L18. Mb1.
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(gah i aifisradram.)

Veneriamo le frauuasi

del('uomo) giusto e

veneriamo la donna con molti figli eroi,
veneriamo "annuale Husiti,

veneriamo la forza benfatta di bell’aspetto,

e veneriamo Varadrayna creato da Ahura Mazda

e veneriamo il vittorioso Uparatat.

(gah i usahin.)

Veneriamo Srao$a devoto ad A$a, dotato di A$a,

vittorioso, che causa la prosperita del creato,

veneriamo il giusto Rasnu e Ar$tat, che causa la prosperita del creato,

che aumenta il creato.
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2.11.

yatu.z1"® zaradustra™’ vanat

132 133

daéuud masiio ko'*? nmanahe

bada™ spitama zaradustra
vispa'®® drux$ janaiti"*
vispa' drux$ nasaiti

138 139

yada ho no'® aétaésam' vacam

139 Tm4, F1. Mb1. L18; yatuzi Pt1. P13. K12.19. L11; ya.tu E1. 03; ya.to J10.

131 Jm4, F1. Pt1. E1. L18.11; °tro P13, K19.

132 1m4. F1. J10. K12. M4.6.25, Ml2; kai Pt1. E1. P13. K19. L18.11. 03; ko.Mb1.

133 F1. Pt1. E1. P13. L18.11; namane M25.K12.

134 E1, P13. K19; bata Pt1; bat F1. L18. Mb1.

135 F1. Pt1. E1. P13. L18.11. Jm4. (sec.m.). Mb1; vispe M.25. K12.

136 F1. janaiti Pt1. E1. P13. K19. L18.11. Mb1. M6. Jm4 (sec. m.); zanditi J10; zandite K12.
137 Vedi nota 102.

3% F1. Jm4. (sec.m.). M4.6; huuano M25. K12; haond.aiti P13. L18. J10;haond.aite Ptl. 03;
honé.aite.$gm E1; haonaoiti L11; haonditi Mb1. K19.

3 F1. Jmd4. (sec. m.). K12. M4.6; aeSgm P13.K19; asgm Pt1. L18. 03; aaum Mb1.L11.
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2.11 Che lo Yatu venga sopraffatto, oh Zaradustral!
Che esso sia daéuua o umano, per davvero!
Chi e colui nella dimora del quale, oh Spitama Zaradustra, ogni druj &

distrutta, ogni druj perisce, quando (pronuncia) queste parole?
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2.12.

140

a0i.té'° aoi tanuud dadaiti

aoi.té aoi'** adaurunam*?

144

janaiti'*® adaurunom'* yada rafaéstarom

146 147

vispa.no'® asrustde'*® nasatangm

148

aojapha'*® y6' him daste'*® darsnom'*

y6i*? hapta ama$a’*® 194

Spanta

140 F1, M6; aoité Pt1. L18 (sec. m.). O3; aoni.ta Jm4; niti J10; auuaité P13. K19;
auuaiti Mb1. L11; auuaéiti E1 (questo e i seguenti: sec. m. in marg.); yéti.yauua
tanam K12. yauuaiti.yauuatonom M25.

141 F1, Mb1; aoité aoni Jm4; il secondo aoi deest Pt1, P13. L18.11. K19. O3; aoiéte
03; aoiti L11. P13. K19.

142 F1, Jm4; ada.urunam Mb1l, M6; aduranam E1. Pt1. P13, L18.11; K12 al posto
della ripetizione ha adurund; K19 dopo il primo adaurunam inserisce la parola
dayaiti.

143 F1, Mb1. M4.6; zanditi Jm4 (sec. m.); janditi Pt1. P13, K19. 03. L11; jandité L18;
zanditi J10. K12; in Jm4 questa e la parole successiva sono mancanti pr. m.

144 vedi nota 3.

14> Jm4. F1. Mb1. M4.6. J10. M12; vispano Pt1. P13, L18.11. 03; vispeno M25. K12.

46 gsrustae K19; asurustze Jm4; asarustae Ptl; asruste F1; asarustim K12; asrusta
J10; asahe rast3 L11; Mb1 difettoso.

147 Jm4, Pt1. P13, K19. L18. 03; ndsditangm E1. M4. J10. L11; nasaitingm K12;
naéstangm F1. M6.

'8 Jm4. F1. Ptl1. P13. L18.11. 03; uzapha E1; aojarjhe K12; Ptl. P13. L18. K19
presentano una marcata punteggiatura dopo questo termine, forse perché la
cadenza e come quella presente in paragrafo 14.

' Jm4, F1. Pt1. (sec. m.). J10. L11, M4.6.25 inseriscono ho assente in P13, L18; yo
héim K12,

150F1, Mb1. M6; dasti E1. K19; dasta P13. M4. L11; da$ta Jm4. Pt1. L18.

151 E1, P13. L18.11. J10. Mb1. 03; daranam Ptl. K12.19. M4; karam Jm4 (sec. m.,
assente nell’originale). F1. M6; K12. M4.21. M2 aggiungono qui: yo ho im dasti
kaharpam (karanam M4. Ml2), Jm4 (sec. m.) ydihim dastarana, parole assenti nelle
restanti versioni.

'32F1, Pt1. E1. P13.J10. L18.11. Jm4 (sec. m.) Mb1. Ml2; y5 03. M4.25. K12.19.

153 F1. Jm4. M6; amaSdaspanta Pt1. P13, K19.12. L18.11, Mb1. 03.

154 F1, Jm4. M6.
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hux3adra™® hudanhd hamaradanamcit™®
daénam mazdaiiasnim aspd.kahrpam®’

apom mazdadatam a$aonim yazamaide

155 Tm4, Mb1. L11; hux$adrd F1. Pt1. E1. P13, L18. K12.19.

156 F1; °cit Mbl. M4. J10. L11; hamaradangmcit K12; humaralangmcit Jm4;
hunaraangm.cit E1. Ptl. P13.K19. L18. 03.

157 Jm4, Mb1. F1. Pt1 (qui g & stato corretto sec. m. con a). P13, K19 (sec. m.).
L18.11. 03. M6; kihirpgm E1. J10; kahrpam K19 (pr. m.). M12.
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2.12  Egli agisce contro te contro il corpo
contro te contro I'abarvan
egli distrugge I'aBarvan come il guerriero,

(distrugge) tutti noi

ook

Noi veneriamo coloro che sono dal potere efficace e benevoli che sono i sette
Amasa Spanta. La daénd mazdaica che si presenta sotto forma di cavallo,
(nemica) degli oppositori, (ovvero) I'acqua devota ad AS$a, creata da Ahura

Mazda.
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2.13

atara.vitara.maibiia'®®

vitara.maibiia'® vimraot zaradustra'®

atara.vitara.maibiiascit'®!
vitara.maibiiascit vimraot zaradustra

yat vanh3u$ mananho

162

yat aidiiejagham'*” vacam

fraspauuaras'® fraca'

framaradfaca'® frajagdpaca

18 yitara Jm4. F1. E1. M6. L18 (sec. m.); vaitara Pt1, P13. K19. 03; vatara Mb1. J10. M25. L18. (pr.
m.). 11. K12; maibiia F1. P13, Mb1. L11; maeibiia E1. L18; maeibiia Jm4; maeibiig Pt1. J10; K19
inserisce anche atra e ha alla seconda menzione maibiiascit.

139 vitars E1.03. L18 (pr. m. ); vitara J10; vatara Pt1. P13; per i restanti vedi nota 1.

10 Tutti i manoscritti a parte J10 zara9ustrd; cosi anche P13, ma poi corretto in °tra.

1 yitara F1. Pt1. P13. Jm4; vatara 1.18.11. E1. Mb1. 03. J10; maibiiascit F1. Mb1. L11; °cit K12.19;
maeibiiascit Jm4. Pt1. P13, 03.L18.

192 gidiie janham F1. M6; aidae. jagham Jm4; haeSiiejanham E1; haiiiaei.j° L18; haeliiaei.j° Pt1.
P13. K19, 03; haiiiezanhe K12; haidiia.zanhe J10; haediia.zanhe L11.

19 Jm4., E1. L18.11. Mb1; fraspavara$ F1. M6, fraspauuaras Pt1. 03; fraspauuarica K12;deest. M4,

' Jm4, Pt1. E1. P13. L18.11. Mb1; fraca F1. M6.

19 Pt1. E1. P13. K19. L18.11; framara9Baca Mb1; framiSfaca JmA. F1; framadBaca M.
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13. Loppositore che supera (pronuncia) con me,
superando pronuncia con me “oh Zaradustra!”
Loppositore che supera (pronuncia) con me,

superando pronuncia con me “oh Zaradustra!”

Rigettando (il male), sceglierai cio che & del Buon Pensiero,
cio che ¢ delle parole inoffensive e non (sceglierai)

cio che & morituro e che & da distruggersi.
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2.14.

166 167

satauuata'®® sata.vita

utauuata'®® ut3.vita'®®

170 171

uta uta'® apa.barsnuta

yada bastom frauua$ingm'’? daéngm

173 174

mazdaiiasnim nasatangm'” aojagha

aSam vohu

Ripeti stanze 11-14.

166 m4. E1. L18. Mb1. 03; satuuata Pt1. P13; stauuata L11; stauuaiti M4; vata vata F1. M6.

197 Pt1. E1. 03; sata.vata L18.11. Mb1; sata.vita F1. M6; satavita Jm4; sta.vata P13. K19; sata.vata
K12.

168 P13, L18.11. Mb1. 03; uta.uuata Ptl. E1; uta.vata F1. M6.

199 Pt1, E1; utd.vata Mb1. L18.11; ut3.uuata P13. K19; uta.vata F1. M6; utavita Jm4.

170 Tm4. F1, M6; deest Pt1, P13, L18.11.

' gpa Jm4. F1. Ptl., E1. P13. 03; upa Mb1l. J10. M4; baronuta Ptl (sec. m. “n” & stato
cancellato); bara.nuta Mb1; bar.nuta P13. K19. L18. 03; baranuta Jm4. F1. M6; baranata E1. J10.
L11; baranaiti K12; baranti M4,

Geldner: frauuasngm E1. 118,11, Mb1. K12.19; frauuaSangm Pt1. P13. 03; frauuasingm Jm4,
F1. Mé.

'3 F1. Pt1. E1. P13. L18. 03; nasatangm Jm4, Mb1. L11; nasaitangm J10.

7 F1. Ptl. P13, K19. L18.11. Mb1; aojaghe M25. K12; mazaiiagha Jm4 (cosi anche nella

ripetizione).
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14. Cento venti cento volte
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2.15.

aSom vohii (sette volte)

(hormazd i aPazini mardum mardum sardagq ham ba yast i vahg vaém vaha

din i mazdaiiasnq agaht astuugni naki rasqnat dun bat)

yada ahd vairii6 (due volte)

yasnamca [vahmamca aojasca zauuaraca] afrinami (= Ny. 1.17)

ahurahe mazda raéuuato x*arenan‘hatd ...varadat.gaé9aiia (= Yt. 2.1-5)

aSom vohu

ahmai raé$ca (= Ny. 1.18/ Y. 68.11)

hazapram (Y. 72.9)

aSom vohu
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Commento e analisi delle stanze 0-10

Lapparato introduttivo, nella sua forma scritta, come gia
precedentemente notato, & molto esteso rispetto non solo al nucleo centrale
dell’inno, ma anche rispetto alle formule di apertura degli altri inni avestici.
Lintera formula di apertura ¢ composta da porzioni testuali riprese da
diverse fonti del corpus avestico, soprattutto dallo Yasna."” Nonostante I'inno
si apra con la sequenza che accomuna tutte le formule introduttive degli Yast,
essa si distingue nella seconda parte dell'introduzione, come gia aveva notato
Schlerath,"”® e come si vedra nell’analisi dettagliata del testo.

La stanza 0 si apre con la consueta formula degli inni avestici e che si

compone di vari passi mutuati dallo Yasna:

x$naodra ahurahe mazda tardiditi anrahe mainiizus = Y 0.14'”

haidiiauuarstgm hiiat vasna faragotamam = Y 50.11 (e 0.14)

Come notava Bartholomae (1904 col. 556 s.), il termine x$nao9ra oltre a
significare “Zufriedenstellung, Befriedigung”, viene anche usato come nome
proprio della preghiera riportata sopra. Si tratta di una formula molto
ricorrente nell'innologia avestica dal momento che tale preghiera viene
recitata in apertura di ogni singolo inno. Oltre alla traduzione
“Zufriedenstellung” e quindi “soddisfazione”, x$naodra- pud anche essere
interpretato come “Starkung”, ossia “rafforzamento, rinvigoramento”, come

proposto da Humbach.” 1l sostantivo tardiditay- (secondo Bartholomae) &

'*Non & chiaro se il compilatore del testo abbia attinto direttamente allo Yasna oppure se si
fosse servito del Sth-rozag che riprende porzioni dello Yasna.

'76Schlerath 1968b p. 45.

"""Lommel (1927) non menziona Y 0.14, ma indica come passo parallelo soltano Y 50.11, che
perd non comprende la parte inserita tra x$naodra [ .. | mainiidus. La sequenza intera &
presente anche in Ny 1.2.

vedi Humbach 1957 p.11: “ x$niita- ‘gestdrkt’ = x$nuta- (ved. ksnuta-) ‘geschirft’, xsnaodra-
‘Stirkung’ = ved. ksndtra- ‘Wetzstein’.” Per I'etimologia della radice verbale x$nu-/ x$nav- si
veda inoltre Gershevitch 2008 p. 324, il quale postula I'esistenza di due radici omografe x$nu-,

la prima con il significato di “to sharpen” e la seconda di “to satisfy”. Cfr. anche Hintze 1994

p. 274.
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179

composto da tard + *dhitay- dalla radice verbale da-,"”” ma, come proposto da

180 X

Insler e successivamente ripreso anche dalla Hintze,** & molto piu probabile

by

che derivi dalla radice di- “guardare” e cioe “non osservanza, disprezzo”.

Il composto haidiiquuarstgm da haidiia.uuarasta- presenta come primo
elemento haidiia-, che associato ai verbi da- e °uuarsz- mostra un uso
predicativo, mentre il secondo elemento & formato dal participio passato
°uuarsta-. L'allungamento della -a- del primo costituente & causato dalla
sequenza °uu- iniziale del secondo segmento composizionale, e molto

81 Nonostante il

probabilmente si tratta di un sandhi di origine indoiranica.
verbo varaz- non abbia paralleli in sanscrito, si tratta comunque di una radice
di origine indoiranica, se non addirittura indoeuropea, date le attestazioni in
greco e nelle lingue germaniche.”™ 1l termine vasna- “Wille, volere”, ben
documentato anche in antico persiano, si riferisce al volere di Ahura Mazda
anche quando non viene specificato. Il termine fara$otamam, come notava gia
Bartholomae, appare solo con hiiat vasna con il significato di “was nach dem

7 183

Willen das geeignetste ist”.

Dopo questa formula di apertura, si inserisce una porzione di testo

probabilmente ripresa da Yasna 11.17, ma presente anche in Y 0.4 e Ny 1.3.

forastuiié, prima persona singolare del verbo stauu-/stuu- “lodare,
elogiare” e con il prefisso fara- assume il significato di “io proclamo con la
preghiera”. Come notava Bartholomae, I'espressione verbale farastuiié diventa
anche il nome proprio della preghiera tramandata in Y 11.17-18;'® infatti, nel
testo e segnata soltano la prima parola che introduce la recitazione della

preghiera per intero. A tale formula segue una triplice recitazione (si bar)

Bartholomae 1904 col. 642.

"®nsler 1971 pp. 578 s; Hintze 1994 p. 65.

®IDuchesne-Guillemin 1936 § 16: “on a réguliérment a devant une initiale v du 2¢ terme: g.
mazdavara-, g. haidiid.varasta-, j. aya-varaz-, haidya-varaz-, haidya.verazya- etc., *fraa-vaxsa-,
daéna-vazah, ya-varana-. Le fait est indo-iranien. En effet, le skr., répond par annd-vrdh- etc.,
[...] Le méme @ apparait en skr., devant v, en augment, avidhyat, et devant les suffixes en v, rtd-
van-. En outre, la correspondance de gr. ifeidn, kotreig rend probable qu’on a affaire a un
phénoméne de sandhi non seulement indo-iranien, mais indo-européen.”
2Duchesne-Guillemin 1936 § 16 e 95.

Bartholomae 1904 col. 1008 s.

!84Bartholomae 1904 col 1595.
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dell’aom vohii, indicata sia nei manoscritti che nell’edizione critica in forma
abbreviata.

A seguito della preghiera si inserisce una porzione di testo segnata
con la parola iniziale e quella finale del passo da inserire e da recitare in

extenso: frauuarane [...] frasastaiiaéca (Y. 11.16)."

§1 Ahura Mazda e Vohu Manah

Il primo paragrafo si apre con l'invocazione di Ahura Mazda e degli
Amasa Spanta; segue poi la denominazione di ogni singolo Amasa Spanta che
occupa i capitoli 1-5 e segue I'ordine canonico ed emeronimico. Lelenco che
riprende S. 1.1-7 & posto in gran parte al genitivo, con qualche eccezione di
cui si veda pit avanti, probabilmente perche si ricollega al capitolo
precedente. L'intera sequenza genitivale sembra dipendere dalla parte finale
del capitolo precedente'® [...] yasndica vahmaica x$naodrdica frasastaiiaeca.’’
Interessante notare qui che in J10 la formula introduttiva degli Yast & indicata

anche prima di S. 1.

ahurahe mazda raéuuaté “x'arananhato

I due epiteti di Ahura Mazda sono entrambi aggettivi; il primo
costruito con il suffisso -uuant-, esprime una proprieta o una caratteristica; in
questo caso raii- “ricchezza” (ved. rayi-/ray-)."* Secondo Panaino, av. raeuuant-
significherebbe anche “majestic, brilliant, having splendour”® oppure
“bright”,"® ma in quest’ultimo caso si riferisce all’astro Sirio e non ad Ahura
Mazda. Le traduzioni proposte da Bartholomae “reich, prachtig, prunkvoll”
sono si pit fedeli al senso etimologico, ma non prendono in considerazione i

vari contesti e le caratteristiche delle entita alle quali si riferisce 'aggettivo.

'8Cfr, Kellens 1996a pp. 46 s ma anche Narten 1985.

'%Come gia detto sopra, la suddivisione dei capitoli & un intervento moderno non presente
nei manoscritti.

'®"Diversamente da Yt. 3.0, dove la sequenza genitivale corrispondente in parte a Yt. 2.1, si
conclude con yasnaica vahmdica x$nao9rdica frasastaiiaéca.

'%Vedi Hoffmann & Forssman 1996 pp.63 e 135.

%Panaino 2002a p. 130.

®Panaino 1990a pp. 28 ss.
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Se nel caso dell’astro Sirio la traduzione “bright “, quindi “raggiante”, e pie-
namente giustificata, in riferimento ad Ahura Mazda si preferisce tradurre
con “ricco, sontuoso”. Lappellativo x‘arananhuuant-'" assieme a raeuuant-
forma una sorta di coppia fissa, non solo come epiteto esclusivo di Ahura
Mazda, ma appare numerose volte riferito a Tistrya nell'inno a lui dedicato
(Yt. 8) in una formula che si ripete nell’apertura della maggior parte dei
Kardag."” Panaino sceglie di non tradurre il Problemwort x'aranah- come fara
poi lo stesso Kellens.'* Tale concetto risulta difficilmente traducibile con un
termine solo, cosi come afferma anche la Hintze scrivendo in proposito:

“Av. x'aranah- ist ein in der iranischen Geistesgeschichte sehr
wichtiger, aber zugleich semantisch schwer zu fassender Begriff.”***

Per tale ragione x'aranaphuuant- verra qui tradotto come “dotato di

x'aronah”.

vanhauue mananhe

Dativo singolare del nome di Vohu Manah “il buon pensiero”, secondo
dell’elenco canonico ed emeronimico degli Ama$a Spanta. 1l dativo in questa
posizione & documentato anche nel passo parallelo del Sih-rézag (1.2), ma,
come nota Raffaelli, vi sono numerosi casi nel S. 1, in cui forme nominali sono
poste al dativo nonostante il contesto richieda un genitivo. D’altro canto, non
si evince una fusione sistematica di genitivo e dativo per quanto riguarda i
temi al singolare in -u- e in -h- ed & possibile che si tratti di un vero e proprio
errore, anche se la confusione tra questi due casi risulta presente anche in

antico persiano e nelle lingue medio-iraniche.'”

axstois hgm.vaintiia taradato™ aniiai§ damgn asnahe
Secondo Bartholomae, la sequenza taradat- aniiais damgn sarebbe una

Redensart e come conferma anche Kellens, “taradat- figure chaque fois dans un

"'Vedi Panaino 1990a p. 89 con bibliografia di riferimento.

92Viedi Panaino 1990a pp. 30 ss: tiStrim staram raguuantam ‘x’aranan’hantam yazamaide [...].
1%Kellens 1996a p. 43: daduss ahurahe mazda raéuuats “x*aranan*hatd “Ahura Mazda qui donne la
richesse, qui donne le x‘aranah (comme caractéristique divine).”
““Hintze 1994 pp. 15-33.

9Raffaelli 2013.

%Per la scelta di tara- al posto di tara- si veda Kellens 1974 pp. 259 ss.
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contexte ou sont magnifiées des vertus guerrieres et héroiques, qu’elles
charactérisent vaiiu-, axsti-, ou x'aranah-"""" Taradat- assume il significato di
“liberlegen” ovvero “superiore” e in teoria dovrebbe richiedere un
accusativo; infatti, damgn e giustamente posto nel caso presupposto dal
contesto; stona, invece, lo strumentale plurale aniiai§ documentato sia in tutti
i manoscritti sia in diversi contesti avestici (per esempio Yt. 19.9; Y. 22.4; S.
2.2). Si veda a proposito anche Hintze che afferma: “ Direktes Objekt von

PL, fungiert als Akk. Pl. Ntr. und bezieht sich auf damgn”.**®

xrado mazdadatahe gaoso.sritahe xradBo mazdadatahe

Da un punto di vista stilistico si noti la ripetizione di xra9fo
mazdadatahe nel secondo caso definito gaoso.sriitahe e quindi si fa riferimento
ad entrambe le possibili forme di saggezza, quella “innata” e quella appresa. 11
composto gao$o.srutahe rimanda all'immagine di una “comprensione” nel
senso di “udita con le orecchie” e, pertanto, si tratta di una cosa nota perche

appresa. L'aggettivo & solitamente associato a xratu- “saggezza”.'”’

§2 ASa VahiSta e XSadra Vairiia

asahe vahistahe sraestahe

1l sostantivo aga- € accompagnato da due epiteti: I'aggettivo vahista- “il
migliore”, superlativo di vohu-, e sraésta- superlativo di srira- “bello”. Come
nota la Narten, &€ molto probabile che la sequenza richiami il seguente passo
dello Yasna Haptanhditi (37.4): agom at vahiStam yazamaidé hiiat sraeStam hiiat
spantam ama$om [...].”® Diversamente dal passo ripreso dallo Yasna e da Yt. 2. 7
(= S.2.3) e Yt. 3.18, qui non si trova la specificazione amasa- spanta-, assente
come epiteto nella prima parte dell'inno, ma presente nella Yazamaidelitanei a
partire da Yt. 2.6 in poi. Curioso notare a proposito la presenza degli epiteti

sraesta- amasa- spanta- anche in un solo passo in cui aa vahista e inteso come

YKellens 1974 p. 259.
%Hintze 1994 p. 102.

199

“=

Laggettivo dsna- “innato” non € qui specificato come per esempio in Y. 25.6 “asnam xratim
mazdabatam [...] gao$a.sriitam xratim mazdadatam’; vedi anche Bartholomae coll. 341; 486.

2Narten 1982 pp. 70 ss.
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nome proprio della preghiera agam voha (Y. 27. 15).* Nonostante venga no-
minata la preghiera Airiiaman iSiia nel passo successivo, sembra chiaro dal
contesto che qui viene inteso lo yazata- ASa Vahista e non la preghiera
personificata, dato che altrimenti l'elenco degli Amas$a Sponta si

presenterebbe incompleto.

airiiamand iSiiehe stirahe mazdadatahe

Airiiaman iSiia € il nome proprio di una delle quattro grandi preghiere
della fede zoroastriana in questo contesto personificata con gli epiteti siira- e
mazdadata-. Laggettivo siara-" “forte, possente” pud essere riferito sia a
divinita (per esempio Araduui) che a esseri umani (per esempio a Zaradustra
in Yt. 13.90) e si ritrova anche nel nome proprio AptacVpag. Airiiaman viene
invocato insieme ad A$a e Saoka anche in Yt. 3.0 con la medesima sequenza di
Yt. 2.2 (= S.1.3) e vengono nominati congiuntamente anche in vd. 20.11 oltre a
Yt. 2.7 (= S. 2.3). Le funzioni dello yazata- Airiiaman, come descritte nei testi
medio-persiani, sembrano corrispondere a quelle della preghiera Airiiaman
iSiia, come gia notava Gray:

“[...] according to Gd. Bd. Xxvi, 29, Airman cures all deseases, aiding in
healing and collaborating with Artvahist (Dk. III, clvii, 19, 20, 23)."%*

Nonostante la preghiera fosse utilizzata principalmente per le
cerimonie matrimoniali, & pit plausibile che in questo contesto la preghiera
venga invocata per le sue proprieta apotropaiche e curative, come descritte in
vd. 20.12.** 1l rapporto stretto tra Airiiaman iSiia e ASa VahiSta viene
sottolineato dal fatto che Yt. 3, dedicato appunto ad Ardwahist, contiene
anche una sorta di esaltazione della preghiera Airiiaman isiia come arma che
distrugge il male e come strumento che cura dai malesseri (Yt. 3.5-6).

L'aggettivo mazdadata- probabilmente si riferisce al fatto che la preghiera &

2'Narten 1982 p. 75.

*%Bartholomae indica anche il significato di “gebietend, Herr tiber”.

25Gray 1929 pp. 131 s.

2Probabilmente Airiiaman ha una doppia origine, ovvero si tratta di due entita distinte le
quali sono confluite in uno yazata unico, il quale perd ha mantenuto entrambe le funzioni e
allo stesso modo 'utilizzo della preghiera & stato esteso a entrambi gli ambiti: quello curativo
apotropaico e quello coniugale. Si veda a proposito gia Haug 1971 p. 142 e 273 e pil

recentemente Boyce 1984 e Brunner 1984. Si veda inoltre Kellens 1977.
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stata creata da Ahura Mazda come mezzo per la lotta contro le forze del male

e per rafforzare A§a Vahista (Yt. 3).

saokaiia vanhuiia vouru.doidraiia mazdaSataiia agaoniia

La divinita femminile Saoka viene nominata assieme ad ASa e la
preghiera Airiiaman isiia solo nei passi gemelli Yt. 3.0, S.1.3,ein S. 2.3 e Yt. 2.7.
Lepiteto vouru.doidra- con il significato di “dall’ampio occhio”, oppure, “che
vede lontano” (vedi p. XXX) si trova associato solitamente a Saoka o a Rata ( S.
1.5; 2.5; Yt. 2.3; 2.7; Vyt. 8) ed & in tutti i casi preceduto dall’aggettivo vohu-.
L'aggettivo asaoni-, qui tradotto come “devota ad Asa”, € una forma che si
canonizza nell’avestico recente, come afferma la Tichy:

“In der jungavestischen Normalsprache wird an Stelle von aaw.
asaun-/asaon- ausschlieflich die Lautform agaon- gebraucht, d.h. Der
innerparadigmatische Ausgleich war in diesem Dialekt schon vor Einsetzung
der Bezeugung zu seinem endgtiltigen Abschluf§ gelangt.”*

La traduzione “devoto/a ad A$a” & stata scelta come la piu
appropriata per esprimere al meglio il significato storico-religioso
dell’aggettivo, che designa coloro che hanno scelto di seguire Asa e, quindi, la
religione zoroastriana. Come ha sottolineato Gnoli:

“According to the Zoroastrian concept of dualism, all beings may be
deemed as either asavan, the followers of truth, or dragvant/ drvant, the
followers of the Lie, conforming to an idea already prominent in the Gadas.”**

Tengo a precisare che 1'aggettivo esprime una scelta di parte, ovvero
gli esseri mortali e immortali definiti come aSaon-, sono coloro che si

schierano dalla parte di Ahura Mazda e dello zoroastrismo.

xSadrahe vairiiehe aiioxSustahe maraZdikai raiio.driyaouue
Il composto aiioxsusta- formato da aiiah- “metallo” e xSusta- “liquido,

fluido”, participio perfetto passivo dell'indo-iranico *kSaud-*” Secondo

205Tichy 1986 p. 100.
2%6Gnoli 1987 p. 705.
27Vedi anche sanscrito k$odas “flusso”. Bartholomae 1904 col. 555 e Hiibschmann 1884 pp. 431

S.
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Duchesne-Guillemin: “Enfin ayo-xSusta-, ayaoxsusta- n. ‘fleuve de métal fondu’
n’est jamais autre chose qu’un juxtaposé, sauf dans le S.”*%

Secondo la Narten, l'origine della sequenza Xs$adra Vairiia, aiioxsusta-,
maraZdika- si basa sul fatto che il compilatore avrebbe attinto a Y. 51.1-9; ella
aggiunge pero che: “Dal Y. 51 dem Verfasser des Haft-AmeS$aspend-Yast
bzw. des Sirdza offensichtlich als Quelle diente, besagt nun allerdings
keineswegs, daR etwa fiir den Gathaverfasser selbst innerhalb des
Gesamtzusammenhangs des betreffenden Liedes eine spezifische innere
Beziehung gerade zwischen den drei ausgehobenen Begriffen bestanden
hitte. Fiir den jungavestischen Theologen aber war die Sachlage anders;
durch seine Auswahl aus einem gegebenem Text setzte er zwangsldufig neue
Akzente, stellte neue Beziehungen her ...[...]".

La sequenza sarebbe dunque un innovazione degli Yast che si sviluppa
maggiormente nel Vidévdad, ove xSadra- vairiia- viene impiegato come
sinonimo di “metallo” (Vd. 9.10; 16.6; 17.6). Non & chiaro se in Yt. 10.125,
xSadra- vairiia- sia da interpretare come sinonimo di metallo e quindi
anticiperebbe cronologicamente il fenomeno descritto dalla Narten, oppure
se, trattandosi della descrizione del carro di Midra, X$adra Vairiia & lui stesso
il carro.””

Lassociazione tra xSadra- e la protezione nei confronto dei bisognosi &
gia espressa chiaramente in Y. 53.9: tat mazda tauua xSadram ya arazajiioi daht
drigauue vahiic “Voila, ton pouvoir par lequel tu donnes au miséreux qui vit
droitement la meilleure (part)”?° e in Y. 34.5: kat v3 xSa9rom ka istis [...]
draiioidiiai dragim yusmakam “welche Herrschaft habt ihr, welche Macht, ...
euren Bediirftigen zu schiitzen?”.”! Si noti che marazdikai 9raiio.driyaouue &
posto al dativo singolare, nonostante il contesto richieda per concordanza un

genitivo singolare, forma non attestata in nessun passo avestico per nessuno

dei due termini (solo per driyu-).”*? Per la desinenza di dativo al posto di un

2%8puchesne-Guillemin 1936 p. 140.
29Si vedano a proposito Narten 1982 pp. 130 s. e Gershevitch 2008 p. 276.

29Trad. Kellens 1974 p. 91.
2'Narten 1982 p. 128.

M2Raffaelli 2013.
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genitivo si veda anche il commento a vaghauue mananhe di cui sopra (Yt. 2.1) e

le considerazioni della Tucker.?*®

§3 Spanta Armaiti, Hauruuatat e Amaratat

spantaiia vanhuiia armatois rataiia vanhuiia vouru.doidraiia mazdadataiia asaoniia

La divinita femminile Spanta Armaiti appare associata a Rata nei
seguenti passi: Yt. 2.3; 2.8; S. 1.5 e 2.5. Secondo Gray, nel caso dell'inno,
I'associazione sarebbe estesa anche a Hauruuatat ed Amoaroatat diversamente
dal Sth-rozag in cui Rata viene collegata ad Armaiti.”* Tale affermazione
appare fuorviante, considerando che i passi sono identici e non e chiaro per
quale motivo lo studioso sottolinei una distinzione cosi netta, nonostante si
tratti di ampie porzioni di testi gemelli (Yt. 2.3 =S. 1.5; Yt. 2.8 = S. 2.5).

Lunico epiteto dell’Ama$a Spenta qui utilizzato € vohu- e viene
ripetuto anche per Rat3, che, a sua volta, & definita come vouru.doira-, creata
da Ahura Mazda e seguace di o dedita ad A$a. Il bahuvrihi vouru.doidra-
significa letteralmente “dall’ampio occhio, dall’ampio sguardo”;**
Bartholomae proponeva come traduzione: “des Augen weithin gehen,
weitschauend”,”® Benveniste differisce leggermente traducendo “a la vue
large, c.-a.d. qui porte loin”*’. La tradizione pahlavi del Sih-rézag,
probabilmente scambiando vouru- per vohu-, traduce k’'mk-dwysl (kamag-
doysar) “sguardo amorevole”;*® si tenga presente che nessun manoscritto, né
di Yt. 2 né del Sth-rozag documenta una lezione diversa da quella riportata
sopra. Si tratta, quindi, di un misreading da parte dei commentatori pahlavi
del termine vouru.doidra-. Lo stesso errore di lettura e interpretazione e
documentato anche per Vd. 19.37, come afferma Gray:

“vouru-doidra- (‘wide-seeing’), an epithet which the Pahlavi version of

Vd. xix, 37 seems to have misread as vohu- doidra- since it renders it by kamak

2BTucker 2008.

214Gray 1929 p. 158.

215 doidra- letteralmente “occhio”, come si evince da duale instr./dat./abl. doidrabiia “con tutti
e due gli occhi”; vedi Hoffmann & Forssman p. 120.

215Bartholomae col. 1430.

2"Benveniste 1936 § 201.
28Raffaelli 2013.
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doisr, glossed by hiicasmih u mingi hicasmih (‘good-eyedness and spirit of good-
eyedness’)”.?"

Si noti che Rata e Saoka, entrambe entita femminili, vengono
denominate allo stesso modo, ovvero vanhuiia vouru.dsidraiia mazdadataiia
asaoniia nella sequenza genitivale di S. 1.3, 5 e Yt .2.2, 3, nonché nella forma
retta da yazamaide di S. 2.3, 5; si veda anche Yt. 2. 7,8; van*him vouru.doi9rgm
mazdadatgm asaonim.
hauruuatato radpo ydiriiaiid husitois saradaeibiio agahe ratubiio

Lelenco degli Ama$a Spanta prosegue, seguendo I'ordine canonico,
con Hauruuatat epitetata semplicemente come ratu-. Tale termine presenta
un’evoluzione semantica, che amplia notevolmente la sfera di significati.” Il
genitivo singolare hauruuatato ra9fo € qui inteso come “della patrona
Hauruuatat”. L'aggettivo ydiriiaiia si riferisce sicuramente a husitois per
concordanza di genere inoltre, come afferma Gray riferendosi a Husiti: “Her
special epithet is yairya- (‘yearly’; i.e., lasting throughout the year)”.

La sequenza successiva pone una serie di problemi sia da un punto di
vista contenutistico che grammaticale. I termini sarada- e ratu- sono posti
entrambi al dativo e presentando ciascuno un’omografia, non é chiaro a quale
significato facciano riferimento. La disambiguazione dipende dal contesto,
ma non essendo chiara la costruzione, la sequenza & stata interpretata in
modo molto differente. Secondo Raffaelli, i due dativi sarebbero da tradurre
come genitivi, in quanto vi sono diversi casi di confusione tra genitivo e
dativo (soprattutto dei temi in -u- e in -a-), nonostante non si sia ancora
verificato un sincretismo totale dei due casi.?** Kellens, invece, sostiene che la
sequenza dipenderebbe da ydiriiaiia husitsis, giustificando cosi la presenza dei

due dativi. Lo studioso belga afferma peraltro che:

29Gray 1929 p. 158.

*Ratu- pud essere tradotto come “giudice, patrono, autorita”, ma in alcuni casi & anche
inteso come termine tecnico che indica un tipo di sacerdote. Bartholomae 1904 coll. 1498, Da
non confondere con il termine omografo che indica il tempo definito. Per una discussione dei
vari significati e delle differenti etimologie si veda Kellens 2006 e Tucker 2008 (recensione di
Kellens 2006).

2Raffaelli 2013. Si tenga presente che lo studioso interpreta sarada- come divinizzazione

dell’anno e ratu- come “patrono”.
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“Nous voici en mesure d'éliminer I'irrégularité du datif, d'ailleurs non
coordonné, - ce qui donnerait le schéma aberrant AbcaC - de S1.6 hauruuatato
radfo yairiiaiia husitoi§ saradaéibiio ajahe ratubiié qui sera considéré comme
bénéficaire de husitois: * (jour) du ratu Hauruuatat et du bon établissement
saisonnier pour le ratus des espéces vivantes’”.*?

A queste due interpretazioni divergenti si aggiungono alcune
considerazioni della Tucker, le quali, se confermate da futuri studi,
potrebbero semplificare la lettura del passo. La studiosa, infatti, nota che:

“Curiosly, stylistic factors are never considered, even though
throughout Y1.3-7, Y3.5-9, etc., there is a pattern where the nominals that
follow the final repetition of the verb formula appear in genitive, and all
those that precede it are in dative. Could it not be that in Younger Avestan
either the dative or genitive was possible in such context, just as in English
we can talk about the * sacrifice to Fire’ or the * sacrifice of Fire” (subjective
genitive, i.e., the sacrifice belonging to Fire)?”**

Per quanto riguarda la “teoria stilistica”, ovvero, che il dativo dipenda
dalla posizione all'interno del sintagma in relazione alla ripetizione verbale
non puod essere verificato attraverso I'analisi di Yt. 2.1-3, perche il verbo che
regge I’elenco non & affatto espresso. Se pero un approfondito studio stilistico
dei primi capitoli dello Yasna dovesse confermare tale teoria, cio getterebbe
luce su alcune desinenze finora ritenute irregolari o anche erronee, che si
presentano sia nell'inno agli Ame$a Spenta sia nel Sth-rozag. Bartholomae

suggeriva che sarada- potrebbe anche essere il termine tecnico o nome

proprio indicante le divinita prottettrici degli anni.

amoaratatato radfo fsaonibiia vgdpabiia aspanibiia yaonibiia

Amoratatat e Hauruuatat sono due entita che solitamente vengono
menzionate insieme (spesso con un dual-dvandva) e presentano numerose
caratteristiche in comune. Entrambi i nomi propri sono grammaticalmente
femminili in avestico e solo dopo la perdita della distinzione di genere in

medio-persiano, in alcuni casi vengono erroneamente considerati maschili.”**

22Kellens 1996a p.78. sarada- viene qui interpretato come “specie” e non come “anno”. Per la
disambiguazione si veda anche Bartholomae 1904 coll. 1566 s.

*Tucker 2008 p. 789.

*¥Boyce 1989b; Panaino 2004b.
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Amoratatat viene qui semplicemente epitetata come ratu-, allo stesso modo di
Hauruuatat. Segue poi uno dvandva in cui ogni elemento & associato ad un
aggettivo che precede il sostantivo. Il termine fSaona- & qui inteso come
aggettivo con il significato di “pingue” e riferito a vq9fa- “gregge,
mandria”.** 1l secondo elemento del dvandva & yaona-, termine che indica un
luogo delimitato e assegnato, tradotto da Bartholomae come “bestimmt
zugewiesene Stitte” e assieme all’aggettivo aspan- “nutzbringend”, indica

probabilmente o il pascolo o la stalla.

§4-5 Gah

A questo punto del testo si conclude I'invocazione delle entita titolari
dell'inno e si inserisce la recitazione del Gah. Tale porzione di testo non ¢
segnata nel manoscritto in forma estesa ma & semplicemente indicata con il
suo nome mediopersiano e una porzione di testo del Gah stesso. Il termine

Gah significa “tempo”*

e indica le quattro o cinque preghiere il cui numero
varia a seconda del periodo dell’anno e la cui struttura testuale subisce delle
modifiche in base al periodo del giorno in cui avviene la recitazione dell’inno.
I Gah sono stati trasmessi all'interno del Khorde Avesta e possono essere
recitati sia da sacerdoti che da qualsiasi membro della comunita. Queste
preghiere presentano poco materiale testuale originale, si tratta in gran parte
(un terzo) di ripetizioni di formule riprese dallo Yasna. Per quanto riguarda
uno studio sulla struttura e della formazione dei Gah si rimanda al lavoro

della Hintze con annessa bibliografia.?’

§ 6-10 note generali

Come gia accennato precedentemente, i paragrafi da sei a dieci
ripetono 'invocazione delle medesime entita gia menzionate nei paragrafi da
uno a cinque. Yt. 2.6-10 corrisponde a S. 2.1-7; I'intero elenco & retto dal verbo

yazamaide ripetuto pil volte probabilmente in posizione epiforica. Yazamaide,

Kellens 1974 p. 218 vq9B6.da- “qui donne des tropeaux”.
226pyo significare “tempo” oppure “luogo”; a tal proprosito si veda Boyce 2000a.

2Hintze 2007b.
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prima persona plurale del presente indicativo medio di yaz- presenta due
principali significati: “noi veneriamo”, oppure “noi sacrifichiamo”.”® Gia
Bartholomae specificava che “mit persénlichem Objekt ‘(eine Gottheit)
verehren’, feiern, ihr huldigen, ihr zu Ehren Gebete und gottesdienstliche
Handlungen verrichten”. Tale interpretazione perd non tiene conto
dell'effetto che il sacrificio o la venerazione producono, come si evince

soprattutto da diversi lavori di Panaino;*

infatti, 'azione di yaz- rinforza,
rinvigorisce il destinatario divino impegnato nella lotta contro entita
maligne, a prescindere dal fatto che avvenga un sacrificio vero e proprio
oppure in senso metaforico o astratto. Si sceglie percio di tradurre yazamaide
con “noi veneriamo”, pur tenendo conto del fatto che la venerazione come
atto che mira al rinvigorimento dello yazata invocato, una sorta di sacrificio

che mira ad aumentare la potenza in vista della lotta contro le forze maligne

nelle stanze centrali dell'inno.?®

§ 6 Ahura Mazda e Vohu Manah

ahuram mazdgm raéuuantam x'aranan*hantamyazamaide
La sequenza di accusativi retta dal verbo in posizione finale ripete gli

stessi epiteti gia presenti e discussi in Yt. 2. 1.

amasa spantd hux3adra hudanhé yazamaide

Nonostante ama$a spanta huxsa9ra sia chiaramente 'oggetto diretto di
yazamaide, tale locuzione e posta qui al nominativo invece che all’accusativo.
1l sincretismo di accusativo e nominativo risulta essere molto frequente per i
temi nominali in -a- al plurale (-6).”*' La medesima sequenza al nominativo
plurale, ma con funzione di oggetto diretto si trova anche in Y 2.2, ove tale

passo & retto da diiese yesti. Uaccusativo huddnho potrebbe essere testimone

*Nonostante ved. ydjamahe significhi “noi sacrifichiamo”, sembra che il significato piu
arcaico di av. yaz- fosse quello di “venerare, onorare”; si veda a proposito Hintze 2007a pp.
156- 162.

2Panaino 1995, 2004a e 2004c. Ripreso anche da Hintze 2007.

2%Per quanto riguarda la forma grammaticale di yazamaidé si veda anche Narten 1986 pp. 167-
168.

BiReichelt 1978 §278, 339 e 428;
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del fatto che la sequenza sarebbe stata probabilmente ispirata a Y. 70.1 (ama$a
spants huxsa9rs hudanho), forse anche indirettamente attraverso Y. 13.4;

58.15.%*

vohu mand ama$om spantam yazamaide

Lunico epiteto di Vohu Manah & la sua definizione come Amasa
Spenta; il passo potrebbe anche intendere la venerazione di Vohu Manah e
degli Ama$a Spanta per una mera forma di parallelismo con Yt. 2.1 (dove la
sequenza pero risulta invertita), ma cio appare molto improbabile. Infatti, nei
paragrafi successivi, ad eccezione di Spanta Armaiti, tutti gli AmaSa Spenta

vengono epitetati come tali.

taradatam aniiais damgn asnam xratiim mazdadatom yazamaide
1l passo ricalca perfettamente Yt. 2.1 senza aggiunte; I'intera sequenza
¢ stata trasposta all’accusativo, perche retta da yazamaide, eccetto aniiais; per

quest’ultimo si veda il commento a Yt. 2.1.

§7 ASa VahiSta e X$aOra Vairiia

Il paragrafo sette non aggiunge particolarita nuove rispetto al
paragrafo tre, a parte I'aggiunta dell’eptiteto Amaga Spanta. L'intera porzione
testuale si presenta come elenco di accusativi retti dal verbo yazamaide
ripetuto in modo ridondante in posizione epiforica. Si noti che il verbo &
posto sia dopo airiiamanam i$im sia dopo 'epiteto siirom mazdadatam, come se
la venerazione fosse rivolta separatamente allo yazata e agli epiteti. Tale
fenomeno appare anche nei Niyayisn nell'invocazione di TiStriia; Panaino a tal
proposito afferma che:

“Sembrerebbe quasi che il redattore del testo volesse invocare TiStrya
con tutti i suoi epiteti e nel fare cio facesse reggere dal verbo yazamaide sia il
nome e gli epiteti dello yazata indifferentemente al caso nominativo e
accusativo. Questo € un dato interessante sia sulle reali cognizioni
linguistiche dei compositori dei Niyayisn, sia sull'uso pedante e acritico che

tali scribi fecero del materiale a loro disposizione.”** Nonostante il fatto

»2Confronta anche Y. 56.3, dove I'intera sequenza ¢ al genitivo plurale.
#3Panaino 1990b p. 53.
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che nel caso dello Airiiaman isiia non vi siano errori di declinazione, 'intera
sequenza € posta giustamente all’accusativo, questa ripetizione superflua del
verbo & un ulteriore dato che conferma una carente sensibilita linguistica da

parte del compilatore.

§8 Spanta Armaiti, Hauruuatat e Amaratat

Questo paragrafo contiene diverse desinenze irregolari, ovvero
nominativi in posizioni ove da contesto sarebbe richiesto un accusativo:

»4 e aspandca. Per la confusione tra

sarada asauuana (agahe) ratauud yazamaide
nominativo e accusativo si veda sopra. Si noti che sarada- e ratu- sono posti
nella stessa sequenza anche in paragrafo 3 dove a loro volta presentano una

desinenza non prettamente regolare.

§ 9-10 Gah

A questo punto si reinserisce la recitazione del Gah; tale inserzione
appare curiosa dato che solitamente i Gah all'interno degli inni avestici si
collocano nelle formule introduttive e non nel corpo centrale. Per tale motivo
si potrebbe supporre che i capitoli da sei a dieci siano un’espansione della
formula introduttiva, la quale si conclude in modo consuetudinario con i Gah
ma tale interpretazione non spiega il motivo della recitazione dei Gah anche
nei paragrafi quattro e cinque. Supporre che l'intera sezione che precede il
paragrafo 11 sia considerata formula introduttiva iperestesa non
spiegherebbe la doppia recitazione dei Gah, ovvero alla fine di ciascuna
sezione del Sth-rozag. Le ipotesi per spiegare I'inserzione dei Gah nei paragrafi
nove e dieci dell'inno agli Amag$a Spanta sono principalmente due:

~ si tratta di una mancanza di sensibilitd da parte del compilatore il
quale avendo pescato i primi sette capitoli di entrambi i Sth-rozag,
avrebbe ricopiato l'intera porzione compresi i Gah che si trovano
inseriti dopo il capitolo sette di entrambe le versioni del Sth-rozag. Tale

ipotesti risulta molto plausibile soltanto nel caso in cui si confermi la

>*Diversi passi simili non presentano la stessa irregolarita; si prenda per esempio Y 71.3 = G.

5.3 ahuram mazdgm agauuanam asahe ratam yazamaide zaraSustram agahe ratim yazamaide.
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dipendenza dello Haftan Yast dal Sih-rozag, almeno per quanto riguarda
i primi dieci paragrafi.

il compilatore ha voluto gonfiare in modo macchinoso I'inno e
avrebbe scelto di aggiungere i Gah sia per motivi stilistici che
contenutistici. Infatti, vengono invocati gli Ama$a Spenta sia
singolarmente sia come gruppo. Inoltre, la formula di accusativo piu
yazamaide usata nella parte centrale dei Gah (paragrafi 4-6) riprende la
forma di Yt. 2.6-8 (= S. 2.1-7) e I'elenco di genitivi della cornice dei Gah
(paragrafi 2, 6 e 8) riprende la struttura di Yt. 1.1-3 (= S. 1.1-7).**

La prima delle due ipotesi pone una serie di problemi strutturali
riguardanti la composizione del Sth-rozag, ovvero la sequenza di genitivi del
piccolo Sih-rozag non sembra retta da nessuna forma verbale esplicitamente
espressa.” Diversamente nell'inno dove la sequenza genitivale & giustificata,
in quanto dipendente da [..] yasndica vahmdica x$naoOraica frasastaiiaéca
riportato alla fine del paragrafo zero SINTASSI. Per tale motivo si potrebbe
supporre che lo Yast sia di formazione precedente rispetto al Sth-rozag. D’altro
canto, il piccolo Sth-rozag non nasce come testo autonomo, ma viene recitato
all'interno di altre unita testuali, come I’Afrinagan, lo Yasna e il Dron Yast, dove
risulta governato da formule le quali reggono I'elenco di genitivi.”’

Come precedentemente notato, la duplice recitazione dei Gah
all'interno della prima parte del Yast risulta ridondante, ma potrebbe appunto
dipendere dal fatto che I'intera sequenza é stata ricopiata dal Sih-rozag; cio
implicherebbe che all'interno del Sth-rozag la recitazione dei Gah seguisse uno
schema regolare; invece non & cosi. Sia nel grande sia nel piccolo Sth-rézag i
Gah sono inseriti alla fine del settimo paragrafo e quindi prima dell’ottavo
giorno, dedicato ad Ahura Mazda. Tale inserzione potrebbe segnare la fine di

un segmento del mese. Se questo fosse il motivo per l'inserzione dei Gah,

Per la struttra composizionale dei Gah vedi Hintze 2007b.

26A parte il manoscritto J10 che vede I'inserzione di parte della formula introduttiva del Yast
prima del Sth-rozag. Tale manoscritto &€ molto corrotto e di redazione recente; si veda sopra al
capitolo dedicato alla descrizione dei codici.

»TCome afferma Raffaelli (2013), vi sono tre possibili formule che precedono la recitazione

del piccolo Sih-rozag e tutte e tre sono perfettamente compatibili con I’elenco genitivale.
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allora dovrebbero essere inseriti prima di ogni giorno denominato daduso
Ahurahe Mazda (giorni uno, otto, quindici, ventitre).

Non potendosi né escludere né confermare con certezza una delle due
ipotesi, si tenga presente anche una terza possibilita. Le cinque suddivisioni
del giorno e gli yazata che le presiedono sono pili volte venerati nei primi
capitoli dello Yasna indicati come asniia- ratu- (Y.1.3-7, 2.3-7, 3.5-9 etc. ). Gli
stessi capitoli mostrano una struttura discorsiva molto simile a quella dei due
Sth-rozag e dello Haftan Yast; tutti e tre i testi sembrano pill o meno
contemporanei o almeno non & stato possibile stabilire una cronologia
relativa. Sembra che ad un certo punto vi sia stata la necessita di canonizzare
testi legati alla scansione del tempo (giorni, divisioni del giorno)** e che le
forme ritenute pill opportune siano state quelle di elenchi di accusativi (pit
yazamaide) oppure di genitivi (retti da varie formule di venerazione). E
possibile che tale forma sia ispirata proprio ai Gah per imitare un modello

discorsivo gia consolidatosi.

38Sih-rozag, Haftan Yast e Y. 1.1-7 sono struttrati secondo il seguente schema: Ahura Mazda,

Ama§a Spanta e ratu dei vari momenti del giorno.
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Analisi linguistica e stilistica delle stanze 11-14:

Il nucleo centrale dell'inno agli Ama$a Spenta rappresenta un’unita
autonoma che si differenzia dal restante testo dello Yast non soltanto per la
sua originalita ma anche per lelevata presenza di figure retoriche e

stilistiche, le quali verranno esaminate in seguito.

yatu.zi zaradustra vanat

daeuud masiio ko nmanahe

I due termini sottolineati formano una sorta di antitesi, ovvero lo
yatu- puo essere di due tipi: daévico o umano (lett. “mortale”) e attraverso la
citazione di entrambi viene inteso I'insieme delle manifestazioni malvage. Per
yatu- umani e daévici si intendono stregoni e demoni e, quindi, entrambe le
fonti del male, quelle terrene e quelle soprannaturali (vedi anche Y 9.18).
Secondo Benveniste, invece daéuua- e magiia- formano una coppia fissa ben
documentata nelle Gada e ripresa come modo di dire nei testi pili recenti,
nonostante non sia pilt compatibile con la Weltanschauung mazdaica come
descritta nei testi recenziori. Infatti, Benveniste affermava:

“Quand on la replace ainsi dans son contexte gathique, I'expression
n’a plus rien de surprenant: les daéva- sont ici les ‘dieux’ et les masya- les
‘hommes’. [...] Mais quand cette vieille locution gathique a été reprise dans
des textes plus récents, daéva-avait changé de signe, et de ‘dieux’ il était
devenu ‘démons’. Les rédacteurs des hymnes ont néanmoins continué
d'employer et ils se sont transmis 'un a l'autre la formule daéva masyaca sans
se soucier de rendre intellegible cette alliance des ‘démons’ et des
‘hommes’"**

La teoria di Benveniste parte dal presupposto che nelle Gada il termine
dacuua- abbia il significato di “divinita”, ma come affermano Herrenschmidt e

Kellens:

9Benveniste 1967 p. 146.
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“The poet of the Gathas reproached the daéuuas for being, through
blindness, incapable of proper divine discernment (aras vi + ci) and of having
as result accepted the bad religion, characterized by aénah-."**°

Nonostante le modalita e cause del processo di demonizzazione dei
daeuua- siano ancora oggetto di discussione, si puod affermare che gia nelle
Gada tali esseri divini avevano subito una connotazione negativa, come si
trattasse di una sorta di falsi déi.”! E molto probabile che nel caso della
coppia daéuua- e masiia- si tratti di una locuzione di origine indo-europea la
quale ha assunto diverse connotazioni e significati nei distinti contesti
linguistici, culturali e religiosi, ved. devd/mdrtya, lat. dii hominesque e gr. om.
Oeoi/avdpeg, ma cid non implica che tale Redensart sia da ritenersi in-
compatibile o incongruente con il contesto avestico recenziore.

Nel passo in questione yatu- e posto al nominativo singolare anche se e
molto probabile che sia da intendersi come oggetto diretto e quindi come
accusativo; lo stesso errore appare nei versi successivi come si vedra pil
avanti. Non e necessario che I'irregolarita della desinenza sia da intendersi
come errore vero e proprio, data la giustapposizione molto tarda del testo. Si
pud postulare una funzione accusativa del nominativo solo grazie al
contenuto del testo. Nelle fonti avestiche il termine yatu- ha sempre
significato negativo e indica la magia nera o lo stregone.?*?

Il verbo van- letteralmente corrisponde a “superare” e viene impiegato
principalmente nel contesto di uno scontro diretto; nella maggior parte dei
casi si tratta della lotta fra il bene ed il male.?”?

Nmanahe, gen. di nmdna- ovvero “casa, dimora”, secondo Pirart®*

sarebbe da correggere in *nmane, nonostante la forma sia documentata anche

in altri passi come per esempio Y 52, 2.

Herrenschmidt & Kellens 1993 p. 599.
1 Si veda anche Panaino 1992b pp. 200 s.

22 Bartholomae 1904 col. 1283 s. Pekala 2000 p.84. Pirart sostiene la possibilita che yatu
potrebbe anche riferirsi al verbo v ya- “andare”, assente in avestico, ma che potrebbe essere
una forma molto arcaica poi scomparsa. In mancanza di ulteriori riferimenti non ¢ possibile
prendere in considerazione tale ipotesi. Inoltre, si consideri anche che il contesto sembra
indicare decisamente che yatu- & semplicemente I'oggetto di vanat.

3 Bartholomae 1904 col. 1350.

¥ Pirart 2002 p. 24.

» Bartholomae 1904 col. 1090.
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bada spitama zaradustra
vispa druxs janditi

vispa druxs$ nasaiti

La sequenza mostra oltre ad un’estesa anafora (vispa druxs) e ad un
omoteleuto (-diti), una tautologia relativa, ovvero i due verbi non sono
sinonimi, ma da un punto di vista concettuale esprimono il medesimo effetto.
Tale ripetizione di concetto intensifica e rafforza cid che e appena stato
espresso ed & molto usuale nei testi di carattere magico (vedi anche Yt. 3.10-
12 e .Vd. 9.13). Come gia accennato da Pirart, la sequenza potrebbe anche
essere una forma passiva corrotta (*vispa drux$ janiidite vispa drux$ nasaite).
Dato che non vi sono indicatori dal punto di vista codicologico che sup-
porterebbero questa forma passiva, € possibile supporre che I'errore sia
avvenuto durante la trasmissione orale. Senza nuovi dati codicologici
I'intrerpretazione della forma come passiva rimane nell’ambito dell’ipotesi
non dimostrabili.

Secondo Kellens, “Il semble bien que Yt. 2.11 vispa druxs$ janaiti vispa
drux$ nasaiti et Yt. 19.12 niStat paiti drux$ nasaite soint des transpositions
tardives et maladroites du Y. 44.13 kada drujom ni$ ahmat a nis.nasama ou du Y
61.5 par kada nis.nasama yada him janama.”**®

La forma attiva janditi & inoltre documentata anche in Yt. 3.5 (oltre a
Yt. 2.11, 12;) sempre nel contesto della distruzione di yatu- e pairika-. Si pone
dunque il problema del nominativo di vispa drux$ che sembrerebbe il soggetto
attivo della frase ed & documentato da quasi tutti i manoscritti. E molto pili
probabile che si tratti qui di un errore molto frequente nella produzione
avestica recenziore, ovvero dell'impiego di un nominativo al posto di un
accusativo. Considerata I’elevata presenza delle desinenze irregolari e molto
pitt probabile che i due verbi siano posti giustamente nella forma attiva e che

i due nominativi siano da intendere come accusativi.?*’

#6Kellens 1984 p. 369.

7 Per quanto riguarda desinenze diverse da quelle previste secondo la grammatica avestica
vedi anche Panaino 2002a p. 98-103 e Raffaelli 2013. Secondo Reichelt 1978 § 444, il
nominativo al posto dell’accusativo nel caso del termine druj- sarebbe un vero e proprio

errore dell’avestico recente e non una semplice fusione delle forme. Vedi anche Vd 10.1 kuda
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Un'ulteriore chiave di lettura viene proposta da Kellens, il quale
suppone non tanto una confusione di caso, bensi di genere, e afferma che:

“Le Vd. 10.1 révele une étrange assimilation de druj- au genre
neutre...”.**

E possibile che la stessa assimilazione sia avvenuta per il medesimo
termine nel passo in esame. Nel caso si trattasse dunque di un’assimilazione
al genere neutro del termine, il problema della distinzione tra accusativo e
nominativo verrebbe meno in quanto i due casi sono omofoni e omografi.

29 sembrano esistere due druj- nella letteratura

Come gia aveva notato Gray,
avestica: uno di genere maschile e una femminile; a questo punto si dovrebbe
aggiungere anche una terza entita di genere neutro. Non é chiaro e pero in
questo caso se si tratti di un genere grammaticale utilizzato semplicemente
per sottolineare il fatto che si rimandasse ad un concetto astratto
personificato oppure si si voglia rimandare ad una sorta di Uberbegriff intento

a comprendere entrambe le entita.

yada ho no aetaesgm vacgm

Secondo Pirart la sequenza sarebbe introdotta da bada* e sarebbe
ricostruibile come segue: yada *hunaoiti *aeSqm vacgm. Rispetto alle numerose
varianti documentate dai manoscritti si deve sottolineare il fatto che in F1 e
Jm4 si trova la sequenza yaa ho no aétaéSgm vacgm, ove ho no aétaésgm e stato
aggiunto da una seconda mano. Il testo pud essere interpretato come segue:
yada = congiunzione, in questo caso con funzione comparativa;** ho = prima
persona singolare maschile nom./acc. del pronome dimostrativo ta- usato

252

spesso anche in funzione personale;** né = forma enclitica del pronome

personale della prima persona plurale al genitivo;*® aetaeSqm = genitivo

aetat druxs (oggetto) paranane.

8K ellens 1974 p. 38.

9Gray 1929 p. 194,

20 particella rafforzativa. Reichelt 1978 p.463; Bartholomae 1904 col. 953 sostiene che nel caso
di Yt. 2.11 bada sia wertlos.

»! Reichelt 1978 § 761 e p. 478 s.

B2Hoffmann & Forssman 1996 § 119.

3 Hoffmann & Forssman 1996 § 114,
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plurale masc./neutro del pronome dimostrativo aéta-;*** “come egli alle loro

parole?”

aoi.té aoi tanuud dadaiti
aoi.te aoi adaurunam janaiti

Da un punto di vista stilistico si pud notare subito che i primi due versi
formano un’unita caratterizzata da figure retoriche ben note anche dai testi
vedici. Entrambi i versi mostrano un’estesa ripetizione anaforica (aoi.té aoi), e

un omoteleuto (-diti), oltre all’assonanza vocalica (dadaiti/ jandaiti).

Aoité, secondo Pirart, sarebbe da correggere in auua.te (P13, K19,
infatti, documentano auuaité), che sarebbe un sandhi di auuat e té; & altresi
possibile che si tratti di una semplice ripetizione stilistica del preverbio,
oppure molto pitt probabilmente, come gia indicato da Bartholomae,”
potrebbe spiegarsi come un esito della preposizione auui-/aoi-, con il
significato di “adversus, contra o presso”. La seconda ipotesi & anche

supportata da Hoffmann & Narten:

“Die Aussprache spiegelt sich in einigen Schreibweisen wider.
Insbesondere vor i findet sich ndmlich eine Weiterentwicklung von auu- zu
aou, das dann einerseits als bloRes ao- erscheint, andererseits wieder zu aouu-
normalisiert wird (da sonst kein einfaches u zwischen Vokalen vorkommt).
Das Zustandekommen der in den Handschriften geldufigen Schreibung aoi der

Priposition auui kann z. B. and den Varianten Y.9,8 nachverfolgt werden.”**

Per quanto riguarda il secondo aoi-, potrebbe trattarsi di un preverbo
di dadaiti,” anche se in questo caso dovremmo postulare un hapax legomenon,
che Pirart traduce con “ils entravent”. La radice da- ha numerosi significati,
molto distanti fra di loro: anche in sanscrito essa copre almeno 4 campi

semantici completamente distinti, come gia sottolineato da Kuiper.® La

»*Hoffmann & Forssman 1996 § 119,

2> Bartholomae 1904 col. 180.

BSHoffmann & Narten 1989 p. 43;

»Tper quanto riguarda la formazioni di aoi- come preverbio che viene da auui- < *aui < *api si
veda Hoffmann &Narten 1989 p. 81.

%8 Kuiper F. B. J. 1973 Vi dayate and vidatha-, Indologica Taurinensia 2, 121-132.
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radice verbale da- puo indicare le seguenti azioni “dare, mettere, concedere,

procurare, regalare, fondare, ottenere...etc.”**

Pirart sottolinea, a sua volta, che il sintagma aoi tanuué forma un’unita
nota anche da Yt. 1.7, dove appare come epiteto di Ahura Mazda. Gia Lommel
aveva espresso seri dubbi sulla n di tanuug, che sarebbe da sostituire con una
r, a causa di un errore durante la trasmissione scritta®® (*a-vi-titriio “der
Uniiberwindliche”) e quindi il rimando a Yt. 1.7 non & molto indicativo per
supportare 'unita di aoi e tanuud. Panaino interpreta auua.tanuiio di Yt. 1
come aggettivo grazie anche all’ausilio delle traduzioni pahlavi tuwanig e
pazand tubgni traducibile come “able, powerful”. E altresi ragionevole supporre
che aoi sia legato al verbo dadaiti; in tal caso tanuud sarebbe da interpretare
come semplice nom./acc. plurale o al massimo gen. singolare di tana-
“corpo”. Secondo Bartholomae *aiwiddata- significa “etwas beigeben,

beilegen”. !

La sequenza successiva mostra la medesima apertura aoi.té aoi e non &
chiaro se tale ripetizione abbia mera funzione stilistica oppure se fosse legata
ai termini che seguono. Il termine aSaurunam in alcuni manoscritti (F1 e Jm4)
& segnato come fosse un composto ada.urunam.”* Probabilmente qui si fa
riferimento al sacerdote adaruuan-, termine utilizzato sia per indicare la
“casta” sacerdotale sia per designare un certo tipo di sacerdote.”® Una
ulteriore chiave di interpretazione potrebbe essere possibile nel caso si
trattasse di due termini distinti fusi in un secondo momento e quindi ada e
urunam. In tal caso ada potrebbe essere inteso come avverbio con il significato

di lat. ita **. Urunam forma flessa di urun-/uruuan- “anima” che si trova spesso

»Bartholomae 1904 coll. 711-724.

60 Si noti che i segni per r e n sono rappresentati dallo stesso grafema nella scrittura corsiva
del pahlavi dei libri. Lommel H. 1927 § Nachtrag zu Yt. 1.7.

*'Bartholomae 1904 col. 717.

262 Nei manoscritti avestici il punto indica una separazione tra due termini e viene riprodotto

nelle traslitterazioni scientifiche solo nel caso in cui si tratti di composti per rimarcare la
presenza dei due diversi elementi di composizione. Vi sono anche numerosi casi in cui il
punto non ha nessun valore definito; come rimarcato da Hoffmann, tale sprachwidrige
Worttrennung € gia presente nei testi avestici piti arcaici.

263 Boyce 1987.

264 Bartholomae 1904 col 63.
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“neben oder im Gegensatz zu tant- und zu anderen menschlichen Kriften

usw.”.26

Una ulteriore ipotesi di lettura sarebbe possibile considerando il
verbo janditi parte del sintagma successivo e adaurunom yada radaéstaram

“

costituirebbero 1'oggetto diretto, “ Egli distrugge 1'adarvan come il

guerriero”.

adaurunam yada radaestaram

La ripetizione di adaurunam probabilmente ha mera funzione
anaforica e ricollega in modo inequivocabile la subordinata al sintagma
precedente per evitare che si confonda il termine di paragone.”® La
congiunzione yada introduce un’analogia tra radaéstarom e aSaurunam ovvero
tra il “guerriero”® e il “sacerdote”, con l'omissione del predicato e un
omoteleuto dei due termini messi a confronto.’® Il sacerdote che distrugge la
menzogna € come un guerriero. L'accusativo singolare radaéstarom e do-
cumentato anche in Yt. 5.58, Vyt. 26 e Vr. 3.2 e, come nota Kellens, sarebbe da
postulare un tema secondario non documentato ma ricostruito *radaéstara-.*®

Oppure si interpreta janditi come verbo preposto e adaurunom yada
radaéstarom come oggetti diretti del sintagma giustamente posti

all'accusativo.

vispa.no asrustae nasatangm aojanha yo him daste daranam
Il termine vispa potrebbe essere femminile nom. oppure nom./acc.

neutro; si noti inoltre la ripetizione anaforica del termine. In caso si trattasse

265 Bartholomae 1904 col 1537 ss.

*¢Tenendo presente che & altresi possibile che adaurunam sia da interpretare come
ada.urunam. In tal caso 'analogia sarebbe da interpretare anche come un gioco di parole;
ovvero adaurunam che nel primo caso indica 'anima viene poi ripreso con il significato di
“sacerdote”.

*7Letteralmente “auf dem Wagen Stehender” gia documentato anche in vedico rathe-stha- e
quindi “colui che sta sul carro (da battaglia)”, e quindi il guerriero. A tal proposito si veda
anche Kellens 1974 pp. 231 s.

**Bartholomae 1904 col 1240 ss.

*Kellens 1974 p. 232. Tale tema spiegherebbe il vocativo singolare rafaestarain N5.6 e Y 62.8,
il genitivo singolare radaéstarahe di V. 13.44 e 45, Vyt. 3.16 e A. 2.5 e infine I'accusativo plurale

radaestara di Vr. 3.5.
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di un nominativo al femminile si potrebbe supporre che sia seguito dal
termine druxs omesso nel testo perche sottinteso. Molto pil probabile & che
vispa sia da leggere come nom./acc. neutro in concordanza con daranam nel
senso di “ogni (mezzo) per tenere lontano”. N6 = acc./gen. del pronome
personale vaém “noi”. 1l termine asrustde (femm. sing. dat.) nella sua forma

7270 e secondo Bartholomae i

flessa & un hapax del tema a-srustay- “ungehorsam
numerosi infiniti in -tde sono dat. sing. dei nomi d'azione in -ti- che espri-
mono principalmente uno scopo o una finalita. Kellens ritiene che tale
categoria, nonostante non risponda ai criteri che permettono di identificare
una forma infinitiva, sia da interpretare come dativo con funzione finale
come appunto aveva gia anticipato Bartholomae.””* Pirart asserisce che:

“Remarquons encore que plusieurs attestations de asrusti- se
rencontrent au visionage de la Druj que 1'on vainc ou chasse (Y 33.4; 43.12;
44,13, 60.5). Les mots nasatangm aojanha rappellent RS 1.55.6 || sd hi sravasyiih
sddanani krtrimd * ksmaya vrdhand djasa vinasdyan | [...] 8.97.14 || tvdm piira indra
cikid ena ¥ vy djasa savistha [$akra] nasayddhyai [ [...], mais je ne vois pas de quelle
forme de Vnas “perir” il est question.”

1l hapax nasatangm si spiega come participio con desinenza -at / *-nt
che al genitivo plurale mantiene il grado zero e potrebbe essere di genere
maschile o neutro.?”?
yo = pronome relativo masc./neutr. singolare nominativo; him = pronome
personale masch./femm. terza persona singolare accusativo.

Daste < *dadetai; sec. persona singolare indicativo presente medio Vda “dare,
porre, mettere ... etc.” che chiede un dativo come oggetto di destinazione.

Il termine daranom,?”

nom./acc. singolare neutro & un hapax di darana-
con il significato di “(Mittel) zum Zuriick- Abhalten”,””* ovvero “(mezzo) per
tenere lontano” e in senso lato per proteggere, nel contesto di una formula

magica contro le forze maligne una sorta di mezzo apotropaico.

2Bartholomae 1904 col. 223.

'Kellens 1984 p. 343,

?Hoffmann & Forssman 1996 §100.

3pal verbo 3Vdar si veda anche vedico dharana- n. “Halten, Zuriickhalten”; Bartholomae 1904
col. 739.

2M“Bartholomae 1904 col. 739.
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y6i hapta amasa spanta huxsadra hudanhd hamaradangmcit

La sequenza ydi [...] hamaraSangmcit appare identica anche in Vr. 11.12 e
V. 19.9, e molto probabilmente richiama Y. 70.1, 2.2, 35.1 e 58.5, ove perd il
numero sette non e specificato.””” Dal contesto non & chiaro se
originariamente la frase fosse intesa come tale o se si trattasse di una
citazione che impone la recitazione di un passo noto e che per tale motivo nel
manoscritto viene segnato solo l'inizio del passo. Per concomitanza di
contesto V. 19.9 si presterebbe molto bene come modello; infatti yoi |[...]
hamara9angmcit & preceduto da un dialogo in cui Zaradustra lotta contro i
daéva ed e seguito dalla preghiera nota come Ahuna Vairiia (m.-p. Ahunwar).
Non essendoci indicatori testuali che possano supportare I'inserzione della
recitazione di V 19.9 si rimane nell’ambito dell'ipoteticita, pur constatando
che ¢ possibile che vi sia sottinteso un parallelismo tra l'esorcismo di Yt. 2 e la

lotta contro i demoni narrata in Vd. 19.9.7¢

daengm mazdaiiasnim aspo.kahrpgm apam mazdadatqm asaonim yazamaide

L'unico verbo con funzione di predicato e yazamaide che
probabilmente regge l'intera sequenza scollegata dal testo circostante. La
serie di accusativi si pud dividere in tre segmenti: “la religione mazdaica”,
“lacqua a forma di cavallo” e afa. Da un punto di vista prettamente
grammaticale non & chiaro se mazdadatgm si riferisca a daéngm oppure ad
dpam, ma € molto piu probabile, per motivi contenutistici che sia 'acqua ad
essere stata creata da Ahura Mazda; inoltre 'aggettivo ¢ documentato, sempre
riferito all’acqua, anche in N 47. Il composto aspo.kahrpgm in questo caso con

uso aggettivale, costruito sul tema asp- “cavallo” e kahrp- “forma”*”

, appare
anche come sostantivo in Yt. 8.8. Le acque a forma di cavallo probabilmente
sono un riferimento a Tistrya e al mito della liberazione delle acque narrato in
Yt. 8. La similitudine si presta molto bene anche per il contesto; Tistrya

assume la forma di cavallo per lottare contro il demone Apaosa e distruggerlo,

2yedi anche Y 4.4, Vr 8.1 e Y. 56.3. Bartholomae 1904 col. 1824. Si consideri anche S 2.15. In
nessuno dei passi paralleli viene menzionato il numero degli Amag$a Spanta.

771] testo prosegue con un dialogo tra ZaraSu$tra e Ahura Mazda, in cui viene spiegato come
si distruggono le creature di Ayra Mainiiu.

Vedi Kellens 1974 pp. 347 s.
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liberando cosi le acque del mare cosmico Vourukasa.””® La formula retta da
yazamaide richiama alcune delle stanze di apertura e ovviamente il Sih-Rézag,
anche se la frase di per sé non mostra passi gemelli ed &€ dunque da ritenersi

originale di Yt. 2.

Da un mero punto di vista stilistico la stanza 13 & molto simile
all’apertura del paragrafo 12; infatti, numerose sono le forme retoriche che
ricordano pitt una struttura vedica che non avestica. Si possono notare subito
i due amredita (ripetizione di vitara.maibiid e vitara.maibiiascit), una ripetizione
anaforica di atara oltre alla ripetizione epiforica di vimraot zara9ustra. La parte
finale della stanza presenta un’allitterazione (fraspauuaras fraca framaradpaca

frajgdBaca) e una ripetizione epiforica di 9Baca.

datara.vitara.maibiia vitara.maibiid vimraot zaradustra

Lintera sequenza sembra retta dalla formula vimraot zaradustra;
nonostante formalmente zaradustra sia un vocativo, € molto pil probabile che
sia inteso come nominativo in funzione di soggetto di vimraot. La forma al
nominativo & documentata in J10 e inizialmente anche in P13 (“corretto” poi
in zaraSustra). 11 verbo vimru- secondo Bartholomae sarebbe traducibile con
“entsagen, aufsagen”;?” in italiano da rendersi con “sentenziare, affermare
interdicendo”. %

Il sostantivo atar- “fuoco” si caratterizza per una declinazione atipica;
tale irregolarita probabilmente nasce dal fatto che si tratta di una flessione
maschile di un sostantivo originariamente neutro *atr-**' La forma atara

potrebbe essere un vocativo singolare, se si tiene presente che -r- in posizione

finale diventa *-ar e in avestico si aggiunge anche una vocale anaptittica in

Panaino 2005. Anche il Vourukaga stesso si espande a forma di cavallo.

*"Bartholomae 1904 coll. 1192 ss.

0Secondo Pirart il soggetto sarebbe sottinteso e non Zaradustra: “Le sujet, non exprimé, ne
nous est fourni par aucun paralléle. De plus, c’est aussi le seul exemple actif de vi + Vmri.”
Pirart 2002 p. 27.

*#'Hoffmann & Forrsman 1996 § 107.
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questo caso -2.” Il termine vitara pone una serie di problemi interpretativi,
secondo Pirart:

“Amredita du datif due dérivé en -man- de vi + Vtar ‘se frayer un
chemin, traverser’. Valeur temporelle du datif.”

Una lettura alternativa e filologicamente ragionevole sarebbe pero

'71

altresi interpretare appunto atara come semplice vocativo “Oh fuoco!”.

Trattandosi di un testo molto complesso che presenta numerosi hapax
legomena e arcaismi, non si pud escludere a priori la seguente lettura: atara
non inteso come “fuoco”, ma come un aoristo imperativo di Vtar- . Allo stesso
modo vitara che si puo spiegare come aoristo imperativo di Vtar + prefisso vi-.
La forma corretta dovrebbe presentare una -a in posizione finale al posto di -2
in entrambi i casi. In avestico non sono documentate forme di aoristo della
radice verbale Vtar, a differenza del vedico V tr ( tir, tur) aoristo atari’
Potendo escludere dunque un aoristo radicale per la radice verbale Vtar, tale
ipotesi & da rifiutare.

Una ulteriore chiave di lettura sarebbe quella di interpretare datara come
forma errata di atara-, termine che pud essere usato come aggettivo con il
significato di “dieser, der von beiden”, ma mancherebbe comunque il termine
di riferimento.

La soluzione piu plausibile, infine, sarebbe quella di spiegare atara come
forma recenziore di ataré nel senso di “Bedrdnger, Angreifer”;** tale termine
¢ documentato solo nella sua accezione positiva, ovvero come oppositore

by

degli esseri daévici (“vi daévais ...”; vedi Y. 12.4). Nel presente contesto non e
specificato se si tratta di un oppositore del male o del bene e quindi non ¢
chiaro se si tratta di colui che deve essere sconfitto, oppure di colui che &
impegnato nell'esorcismo. **Da un punto di vista stilistico si noti che atara e
vitara oltre all'omoteleuto potrebbero anche rappresentare un polyptoton in

quanto riconducibili entrambi alla radice verbale Vtar, i due termini si

Hoffmann & Forrsman 1996 p. 91. Secondo Pirart, invece, il termine sarebbe da interpretare
come genitivo infatti afferma che: “Sans doute mis pour le génitif a moins qu'il ne faille
accepter un premier term de composé.” Pirart 2002 p. 27.

**Whitney 1885 p. 64.

#4Bartholomae 1904 col. 316.

5 Duchesne-Guillemin 1936 § 82 * a tara “qui attaque”.
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distinguono solo per il prefisso.?® Si ricorda che nei manoscritti la sequenza
dtara.vitara.maibiia € segnata appunto come se fosse un composto; in tal modo
si potrebbe anche giustificare la desinenza in -a. Si tratterebbe di un
composto costruito allo stesso modo di vitaratbaésah “Anfeindung
iberwindend”, ma con l'inversione della posizione degli elementi. L'elemento
atara con il significato di “oppositore” assieme a vitara “superamento,
allontanamento” e il dativus incommodi maibiia® confluito nel composto
potrebbe ragionevolmente indicare un termine tecnico, una sorta di parola
magica con il significato di “allontanamento dell’oppositore da me (rispetto a
me)”. E chiaro che tale interpretazione & da intendersi come una mera ipotesi
fortemente dettata dal contesto.

Un ulteriore problema interpretativo a questo punto & rappresentato
dal verbo; come si & notato precedentemente, sembra che sia Zaradustra a
pronunciare tali parole in un discorso diretto, sebbene sia altresi possibile che

2gyvero colui che attacca il

il composto indichi “I'oppositore che supera”,
male, pronunciando a me/con me (maibiia) il nome del profeta.”® La
traduzione della sequenza sarebbe la seguente: “L'oppositore che supera
(pronuncia) con me, superando pronuncia con me ‘oh Zaradustra™.

Lintera sequenza viene ripetuta due volte e alla seconda ripetizione

essa risulta enfatizzata tramite I'uso dell’enclitica -cit.

yat vaphdu$ mananhé yat aidiiejagham vacgm fraspauuara$ frdaca
framara9faca frajg9Baca

Il verbo fraspauuaras, alla seconda persona singolare del presente
ingiuntivo, & probabilmente un composto di Vvar- “scegliere” e fraspd-
“beseitigend, aufthebend”.”® 1l termine fraca potrebbe a sua volta essere un
composto di tipo fra-a-ca; I'allungamento della -a- sarebbe dunque dovuto ad

un sandhi.

BBartholomae 1904 col. 316;

87 a forma maibiia & un dativo arcaico del pronome personale prima persona singolare.

#Sottinteso che supera i daéuua-.
Come gia notato precedentemente, zara9ustra pud essere inteso come nominativo oppure
come vocativo.

290 ¢«

fra-spa- ‘beseitigend, authebend’ (nur Komp.)”; Bartholomae 1904 col. 1003.
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Diversa la lettura di Pirart, il quale introduce diverse ricostruzioni e
correzioni; cosi, per esempio, egli interpreta fraca come una forma corrotta di
9Baca. Nonostante non vi siano dati codicologici utili per supportare tale
ricostruzione, essa sembra ragionevole da un punto di vista stilistico.
Comunque tale interpretazione parte dal presupposto che fraspduuaras$ sia un

aggettivo verbale in -9Ba-.*"

La stanza 14 € molto estesa, ma l'unica parte relativamente originale &
rappresentata dalla seguente porzione testuale: satauuata sata.vita utauuata
utd.vita uta uta apa.baranuta yaSa bastam frauuasngm daéngm mazdaiiasnim
nasatangm aojanha. Linterpretazione di tale sequenza & resa perd molto
difficoltosa anche dall’elevata instabilita nella tradizione manoscritta. ?*?Cosi,
per esempio, al posto di satauuata “cento volte”, F1 e M6 riportano vata vata;
altre parti, invece, sono omesse in alcuni codici; cosi avviene per la
ripetizione uta uta, che non & presente in Ptl, P13, L18 e 11. Molto
probabilmente diversi termini hanno subito un processo di omologazione per
assonanza, ma non & chiaro se le forme stilistiche presenti siano originali,
oppure se si siano formate in seguito alla corruzione del testo vulgato.
Lintera sequenza sembra pill una formula incomprensibile, fatta di rime e
termini assonanti, ripetizioni epiforiche e anaforiche, quasi come si si
trattasse di una sorta di “abracadabra” avestico. Si tenga presente che questa
parte dell'inno non viene tradotta neppure nelle edizioni moderne del
Khordeh Avesta in inglese.”*

La stanza si apre con quattro termini composti da ricombinazione

degli stessi elementi sata, -uuata/-vata, uta e vita. La somiglianza sonora

! “fraspauuaras, en raison des deux autres attributs qui lui sont coordonés fraca framara9faca
frajg9Baca, doit représenter un nominatif pluriel [...] Quant a * fraspauuaras.dBdca, si ce doit
étre aussi un adjectif verbal en -9fa-, il comporte une syllabe de trop. J’émets alors
I’hypothese que celle-ci est °spa° et que serait en caracteres pehlevis une anticipation sur
°9Ba°: je reconnaitrais donc dans ce mot I'adjectif verbal en -98a- de fra + Vvarz ‘accomplir,
mettre en pratique’, * fraspauuaras.dfaca.” Pirart 2002 p. 28.

22 Infatti, Bartholomae definiva la sezione compresa tra satauudata e apa.baranuta come
“wertloses Zeug”; cfr. Bartholomae 1904 col. 1556.

2% “The translation of this entire Karda does not seem to me to be satisfactory. A better trans-
lation than this should be made. I could not translate the portion from ‘atare vitare’ up to

‘aojangha’ of paras 13-14.”
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maggiore si ha tra il primo e il terzo, e il secondo e il quarto elemento. Il
primo termine, satauuata potrebbe essere un composto con il significato di
“cento volte”; tale avverbio, perd, non e associato a nessuna azione
apertamente espressa nel testo, a meno che non sia legato ad apa.baranuta.
Inoltre, non vi sono indicazioni di azioni rituali di qualsiasi tipo che do-
vrebbero essere effettuate cento volte, a condizione che non si interpreti il
riferimento a “cento volte” come sinonimo di “tante volte”. Non si puo
escludere a priori la lettura di F1 e M6, ovvero vata vata (voc. sing./nom.
plurale), anche se appare poco plausibile che il testo si apra con un discorso
diretto senza che sia menzionato colui che lo dovrebbe pronunciare.

Non e chiaro se sata.vita sia da considerarsi un composto oppure se si
tratti di due termini distinti separati da un punto; inoltre, non & chiaro se il
secondo termine sia da leggere come vita oppure come vata (L 18.11; P13;
K19.12;).”* Nel caso si trattasse di vita, potrebbe essere una forma corrotta di
vitay- “allontanarsi, separarsi”,”® ma anche “separazione, solco”; altrimenti,
vata nel senso di vdta- “vento”. Entrambe le letture peccano per
I’abbreviazione della vocale nella prima sillaba.”® Anche la desinenza in -3 di
sata & irregolare, in quanto ci si aspetterebbe una -a o una -6, come nei
restanti composti con sata- “cento” come primo elemento a noi pervenuti.

Lo hapax legomenon utauuata potrebbe essere una formazione della
congiunzione uta + -uuant, anche se non vi sono altri casi in avestico in cui
tale suffisso si presenti preceduto da un'enclitica. Non si pud escludere a
priori I'ipotesi che la lezione corretta sia uta.vata, indicato graficamente come
un composto, mentre in realta si tratterebbe di due termini distinti. Ultima,
ma non meno ragionevole, ¢ anche la possibilita che utauuata stia
semplicemente per la congiunzione uta e che il suffisso sia stato aggiunto per
motivi stilistici.

Pirart analizza la medesima sequenza come segue:

“I'interprete I'apparente logomachie satauuata sata.vita utauuata uta.

vita comme une suite d'abstraits en -ti- composés mis au locatif: *sata+uati-

24 E curioso notare che diversi manoscritti che riportano vita come secondo elemento del
composto leggono, invece, vata nel composto uta.vita.

»Bartholomae 1904 col. 1439.

% TInoltre, vitay- dovrebbe almeno presentare una forma al plurale, dato che il composto

indica “cento”.
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«victoire sur cent», *Sata+uiti- «persécution de cent», *uta+udti- «victoire a
nouveau» et *uta+uiti- «persécution a nouveau».”*’

L'unico verbo presente nella sequenza é apa.baranuta; come gia notava
Pirart, la desinenza in -uta si € formata probabilmente per metatesi:

“La contagion en uta est perceptibile aussi dans apa.baronuta qui
devrait étre un verbe, sans doute la troisiéme personne du singulier (du
pluriel selon peu de manuscrits: baranata E1, J10, L11) de 'injonctif présent
moyen d'un verbe (un svadi selon la grande majorité des manuscrits)
préverbé de apa (Jm4, etc. ) ou upa (Mb1, J10, M4). J'opte a tout hasard pour
*apa.baranta.”*®

Si tratterebbe, dunque, di un tema verbale presente con desinenza
tradizionalmente storica, traducibile come “egli porta via”, oppure, in
alternativa, “essi portano via”; e altresi possibile accettare la lezione di upa- al
posto di apa- con il significato di “egli procura”, oppure “essi procurano”.

Le proposte di traduzione sono diverse, nessuna delle quali risulta
pienamente soddisfacente; ne vengono riportate diverse come indicazioni
orientative per per ulteriori indagini:

A “Egli procura cento volte cento solchi (lett. separazioni) e il vento e i
solchi ..”

A “Egli porta via cento volte cento separazioni e ancora e le
separazioni ...”

“oh vento, oh vento; egli procura cento solchi e il vento e il vento ...”

A “Cento venti, cento volte e ancora i venti...”

Come si nota dalle varie proposte, & possibile che il testo faccia
riferimento ai solchi che il sacerdote disegna nella sabbia, secondo quanto
indicato anche da Yt.4.° Appare altresi possibile che vitay- sia inteso come
“separazione, allontanamento” del male da esorcizzare o da allontanare.

Oppure, in alternativa viene evocato il vento il quale allontana il male da

esorcizzare.

La subordinata che segue, ovvero, yada bastam frauuasngm daéngm

mazdaiiasnim nasatangm aojanha, secondo Pirart sarebbe incompleta. Tale

*TPirart 2002 p.28.
*%Pirart 2002 p. 28.
Vedi Pekala 2000 pp. 147 s; Panaino 2008.

96



studioso suppone inoltre che si tratti di frammenti di citazioni. Questa ipotesi
in mancanza di ulteriori dati testuali non pud essere né negata né
confermata; per questo motivo si tentera di avanzare una traduzione
indicativa, tenendo presente perod anche la proposta dello stesso Pirart.*® La
sequenza di accusativi non & retta da alcun predicato; & possibile che sia
sottintesa 'azione della frase principale, ossia “egli porta via, essi portano
via”. Il termine bastam & I'accusativo del participio perfetto passivo del verbo
band- “legare”.*' Probabilmente si fa qui riferimento all’'usanza di legare
ritualmente il male o il malessere, prima che esso venga espulso e
allontanato. Si prenda come riferimento, per esempio, Yt. 4:

“According to Yt. 4.2-3, by one’s invoking Haurvatat and the Amasa
Spentas the daévas can be smashed; the priest must in fact pronounce a
formula wich apparently is not transmitted in the text (being probably secret
and known by heart), and then he must draw a furrow in the ground (karsaim
karaiieiti). Thanks to these acts he would be able to hide his own body (haom
tanum guzaeta) and (Yt. 4.5) bind (9Bgmca drujomca niyne) the demon (or
demoness) which was reputed to be present and the Lie (Druj) who
accompanied him (or her). The reference to the idea of binding a hostile and
demonic power is very common in magic [...] and is attested also in Yt. 8.55,
where TiStrya binds with a great number of bindings the Pairika
DuZyairya.

La forma frauuasngm probabilmente e da correggere in frauuasingm e
bisognerebbe accettare quindi la lezione di Jm4, F1 e Mé6.”” Il termine
frauuasi- € un Problemwort che ha ricevuto molta attenzione da parte degli
studiosi, ma, nonostante cio, il suo significato e la sua etimologia sono
tutt’ora fonte di discussione.*® Dal contesto non & chiaro a cosa faccia
riferimento il genitivo “delle frauuasi-”. Sembra molto probabile che esso sia

parte della sequenza daéngm mazdaiiasnim, ovvero “(al)la daéna mazdaica delle

3%Pirart 2002 p. 29.

39Bartholomae 1904 col. 926 “binden, fesseln”.

3%Panaino 2008.

3%Molto pitt probabile della proposta di Pirart di correggere, invece, l'intera sequenza in
*frauuasona daéna mazdaiiasnis.

3% Per un breve riassunto delle maggiori posizioni scientifiche riguardo tale termine si veda

Boyce 2000b.
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frauuasi”. E altresi possibile che il genitivo faccia parte della sequenza bastam
frauuasingm e che indichi che il demone sarebbe stato legato dalle frauuasi. In
entrambi i casi si tratterebbe di un genitivo con funzione soggettiva;
altrimenti non sarebbe da escludere a priori, anche se cid risulta meno
probabile, la presenza di un genitivo oggettivo, che puo sostituire 'accusativo
di direzione,*® in questo caso retto da un verbo non esplicitamente espresso,
sebbene deducibile dal sintagma precedente. Ovviamente quest’ultima ipotesi
parte dal presupposto che il verbo della frase principale significhi: “essi
portano via/egli porta via” e, dunque, verso le frauuasi.

La restante stanza 14 vede la ripetizione delle stanze 11-14, le quali
sono gia state ampiamente discusse nei precedenti capitoli ai quali si
rimanda.

Per quanto riguarda la chiusura dell'inno si veda sopra al capitolo

dedicato alle formule di apertura e chiusura dello Haftan Yast.

35Reichelt 1978 § 503.
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Commento storico-religioso

Linno dedicato ai sette AmaSa Spanta viene recitato principalmente
durante i primi sette giorni del mese, per alleviare I'influsso negativo
prodotto da Saturno o da fenomeni tradizionalmente considerati pericolosi
come le eclissi,*® onde evitare ulteriori calamita e allontanare malesseri*” e
infine per garantire successo nella vita privata e lavorativa.*®

1l Haftan Yast viene recitato durante la prima settimana di ogni mese e
dunque nei giorni dedicati ai singoli Amaga Spanta.*”® Come afferma la Boyce,

“The religious importance of the calendar dedications was great, for
not only fixed the pantheon of major yazatas, but ensured that their names
were continually uttered, since at every Zoroastrian act of worship the
yazatas of both day and month are invoked.”*

Nella tradizione zoroastriana vengono considerati festivi i giorni in cui
il patrono del mese coincide con quello che da nome anche al giorno, ma
diversamente da quanto ci si potrebbe aspettare, in tale contesto
I'intestatario dell'inno recitato non deve corrispondere al patrono di giorno e
mese. Cosi, per esempio, durante la festa di Esfandagan (giorno e mese
dedicati a Spanta Armaiti), le formule (spesso scritte e appese alle porte delle
abitazioni) invocano protezione principalmente da parte di Wanand e di

S infatti viene recitato Yt. 21. La recitazione dell’inno dedicato alla

Faridun;
stella Vega e strettamente legato alla pratica del xarafstar-kusi, ovvero
all’'uccisione degli animali considerati abominevoli. Durante la festa di
Esfandagan avviene una sorta di disinfestazione rituale attraverso la caccia

agli esseri considerati malvagi dalla tradizione zoroastriana.*”

%Choksy & Kotwal 2005 pp. 229s.
3"Dhabhar 1932 p. 277.

*%Kreyenbroek & Munshi 2001 pp. 74 e 78.
3%Panaino 2002b.

*%Boyce 1979 p. 73.

S!Stausberg 2004 pp. 555 ss.

32Tale tradizione & documentata fino al XIX sec.
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Oltre alle motivazioni calendariali, Yt.2 viene anche utilizzato per la
sua funzione apotropaica sia a livello macrocosmico sia domestico. Choksy &
Kotwal affermano:

“Of relatively late composition, this yast’s role is largely that of
holding at bay and exorcising aspects of the Drug. For example, pious belief
claimed that the yast’s words are particularly effective in reversing the
supposed evil influence of eclipses and of the planet Saturn - regarded as the
planetary lord of darkness (as recorded in the eleventh century C.E., Middle
Persian language, Bundahis or [Book of] Primal Creation 5B. 12, 13, 17). So the
Haft Amahraspand Yast is prayed in combination with the Aban Yast for that
purpose.”"

Purtroppo tali studiosi non indicano la fonte di tale osservazione.

Nella Rivayat persiana del Dastur Barzu Kamdin, viene consigliata la
recitazione del Haftan Yast con la seguente spiegazione:

“Then if calamity befalls a person, it is necessary that he should give
something in charity in the name of the Amshaspands and perform their
Yasna so that the sinister aspect of a star may be removed from his
horoscope, for the virtue proceeds Ormazd and the Amshaspands and vice
from Ahriman and the demons;”*"

Questa traduzione necessita di qualche chiarimento: per “star” si
intende qui “pianeta” e non “stella”; lo “Yasna dei Amshaspands” indica in
realta lo Yast dedicato agli Ama$a Spanta.” 1l testo prosegue spiegando che
non solo 'influenza negativa viene annullata, ma, attraverso offerte dedicate
ad Ahura Mazda ed agli Amasa Spanta, il pianeta pud diventare addirittura
propizio. 1l testo molto probabilmente riprende il Saddar-e Bondahes, libro
persiano diviso in 100 capitoli pitt uno conclusivo. L'autore del testo & ignoto e
cosi anche la data della sua composizione; abbiamo invece notizia dell’arrivo
del primo manoscritto di atle fonte in India:

“The name of the author of the work has not been known; but its date

can be ascertained from the fact that the oldest MS. of the Saddar Bundehesh

33Choksy & Kotwal 2005 pp. 230 s.
*Trad. dal persiano secondo Dhabhar 1932 p. 277.

315 Per 'uso del termine yasna- al posto di yast si veda Panaino 1994 pp. 176 ss.
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is found in the Rivayat of Kamdin Khambayeti brought from Persia in 896
ALY e

La data 896 A. Y. corrisponde al 1526/27 e fornisce un termine ante
quem; probabilmente la prima stesura del testo si colloca tra il XIV-XV sec.*’
Al paragrafo 49 del capitolo conclusivo del Saddar-e Bondahes il testo
suggerisce:

“We should daily perform the Yasna of God and the Amshaspands so
that they may protect us from distress and calamity, [...]"*'®

Il compilatore della Rivayat ha attinto direttamente al Saddar-e
Bondahes$, e molto probabilmente I'importazione del testo segna anche
I'introduzione, o reintroduzione, in India, delle pratiche descritte nel testo. Le
Rivayat sono epistole redatte da sacerdoti persiani su richiesta delle comunita
zoroastriane d’India; le indicazioni rituali rispecchiano dunque la tradizione
delle comunita persiane nel periodo di redazione sia delle lettere sia dei testi
ai quali esse fanno riferimento. Purtroppo non abbiamo notizie sulle modalita
in cui I'inno agli Ama$a Spenta venisse recitato, dato che il testo indica
soltanto quando e per quale motivo la recitazione & indicata.

Leffetto propiziatorio e apotropaico del Haftan Yast viene tutt’oggi
ritenuto efficace presso i Parsi, come narra una signora intervistata nel 1994
nel Gujarat:

“Recently, when we had a lot of problems with the Trustees, an old
priest who is a friend of B’s gave us the nirang of Behram to recite. It was to be
recited after praying the Haptan Yasht Vadi, and after finishing the recitation
we had to recite ‘Ya Farman Kam’, which is one of the 101 Names of God, 303
times.”*"

Anche un certo signor Antia conferma che per avere successo nella
vita e indicata la regolare recitazione, anche quotidiana, dell'inno agli Ama$a
Spanta, come gli era stato consigliato da un astrologo a Surat:

“The Haftan Yasht of yours is a very powerful prayer. You pray this and

you’ll come up in life.”

35Dhabhar 1909 p. ix.

3"MacKenzie 1989 p. 547.
35Dhabhar 1932 p. 578.
39Kreyenbroek & Munshi 2001 p. 74.
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1l signor Antia ha seguito il consiglio dell’astrologo recitando I'inno
quotidianamente. Lintervistato aggiunge che la sua esperienza di vita gli ha
insegnato che le persone che pregano molto hanno piti successo in ambito sia
lavorativo che privato, secondo lui perche sono protetti dagli Amasa Spanta e
dagli altri Yazata.*”

Possiamo affermare con certezza che almeno per quanto riguarda I'eta
moderna e contemporanea I'inno venisse recitato principalmente in contesto
domestico per garantire la benevolenza e la protezione da parte degli Amoasa
Spenta. Non abbiamo notizie, invece, della recitazione dell’inno in contesti
pitt collettivi come feste o ricorrenze; sembra che esso abbia avuto un utilizzo
pilt personale e domestico. Inoltre, non € chiaro quale sia la sua struttura
recitativa, ovvero non & certo che le suddette notizie indichino una
recitazione dell'inno per intero, nella sua forma “geldneriana”, oppure se si
tratti di una recitazione delle sole stanze 11-14 insieme a qualche altro testo
precedente la sezione che inizia con yatu.zi zaradustra.

Il Haftan Yast nella tradizione moderna dei Parsi esiste in due versioni
differenti, come si evince dalle varie edizioni del Khordeh Avesta in gujarati
prima, poi anche in inglese. Le due versioni, chiamate “large” e “small”
Haftan Yast hanno in comune soltanto la parte compresa tra yatu.zt zaradustra
e nasatangm aojanha (stanze 11-14); tale porzione di testo viene considerata un
karda.

Una nota esplicativa nell'edizione moderna in inglese del Khordeh
Avesta, spiega che la versione definita come breve comprende la recitazione
delle stanze 11- 14 (fino al primo asam vohii compreso) ripetuta sette volte; poi
segue la porzione in pazand della formula di chiusura dell'inno (in baz),** la
preghiera yada ahi vairiio e infine il restante Yast a partire dalla parola
yasnamca (Yt. 2.0).

In alternativa, “[...] if one wants to recite Haftan Yasht Large, the
Kardah of “Yatu Zi Zarathushtra’ up to Ashem Vohii 1, should be recited only

once and then one should recite the below-mentioned 8 Kardas.”*?

3K reyenbroek & Munshi 2001 p. 78.
1In questo contesto I'indicazione “to recite in baz” indica probabilmente una recitazione a
voce bassa; infatti i versi successivi sono indicati “to recite aloud”.

322 Kanga 2013 p. 119.
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Questi otto capitoli aggiuntivi non sono altro che una parte di Yasna
Haptanhaiti (Y. 35-41) piu Y. 42.** Cio che piu sorprende é il fatto che nella
sequenza recitativa considerata “large”, vengono saltati i capitoli delle prime
dieci stanze, anche se, in fondo, si aggiungono otto capitoli, i quali mostrano
una struttura molto simile. Infatti, sia lo Yasna Haptanhaiti che i primi capitoli
dell'inno che corrispondono allo Sih-rozag maggiore mostrano la forma della
Yazamaidelitanei.**

Nell'introduzione alla prima edizione in inglese dello “Yasht-ba-
maani”, Peer affermava:

“The Avesta Texts of some Yashts are identical (with adaptions) with
the texts of some of the chapters of the Yasna; for instance, Yasna 9-10 from
Hom Yasht; Yasna 35-42, the Haftan Yasht; and Yasna 57, the Srosh Yasht
(longer)” e addirittura aggiungeva che nell'elenco degli inni avestici si
troverebbero: “1. Hormazd Yasht; 2. Haftan Yasht (Av. Yasna
Haptanghaiti); ...etc..”.>*

Tale autore sembra affermare che il “Haftan” del titolo dell’inno faccia
riferimento allo Yasna Haptanhaiti e non ai sette Ama$a Spanta.

Come gia menzionato nei capitoli precedenti, le stanze 11-14 dell'inno
oggetto del presente studio, formano una porzione testuale autonoma
rispetto al testo circostante. La cesura tra le stanze dieci e undici e gia
presente nei manoscritti, i quali indicano che il testo viene recitato sette
volte. E dunque possibile che il nucleo dellinno esistesse come testo
autonomo, che veniva recitato insieme ad altri testi o porzioni di testo, come

%% oppure con lo Yasna Haptanhaiti, come

per esempio parti dello Sih-rozag
avviene oggigiorno. E molto probabile che al momento della canonizzazione
del testo, esso venisse recitato principalmente assieme ai primi sette capitoli
di entrambi i Sih-rozag e che per tale motivo fosse stato fissato nella versione

che troviamo oggi nei manoscritti. Attualmente nella maggior parte delle

323Y, 42 non ¢ altro che un supplemento allo Yasna Haptaphaiti.

*La combinazione di Haftan Yast con Yasna Haptaghaiti & documentata anche nelle edizioni
precedenti del Khordeh Avesta; si tenga presente che si tratta di edizioni ad uso pratico e non
di edizioni critiche a scopo scientifico.

3% Peer 2001 pp. viii-ix.

326Soprattutto il piccolo Sih-rozag viene spesso recitato inserito in altri testi come 1'Afrinagan,

lo Yasna e il Dron Yast.
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occasioni € indicata la recitazione delle stanze 11-14 per sette volte
consecutive e non dell'inno per intero.*”” Alla luce di cio sarebbe auspicabile
riprendere in considerazione i manoscritti spesso considerati lacunosi,
perché contenenti solo parte dell'inno e valutare la possibilita che le lacune
non siano dovute ad una perdita di porzioni testuali durante la trasmissione
scritta, ma che potrebbero documentare una trasmissione dell’inno nella sua
forma abitualmente recitata. Anche i codici K36 e 38, i quali documentano un
testo intermedio tra Yt. 2 e S. 1, dovrebbero essere oggetto di uno studio
specifico in quanto potrebbero documentare una sequenza recitativa che
differisce da quella preservata nell’edizione standard del Geldner. Allo stesso
modo M49, grazie anche alla sua traduzione in persiano moderno, potrebbe
rappresentare una variante di Yt. 2 cosi come veniva recitata nel periodo di
redazione del manoscritto:

“Literaturhistorisch interessant ist die NpU Yt2 in M49, da die §§ 8-9,
11-13, die hier lediglich erscheinen, zu einem gleichsam neuen,
zusammenhidngendem Text zusammengestellt sind.”**

Per quanto riguarda la traduzione delle stanze centrali il Khordeh
Avesta dei Parsi fornisce una traduzione approssimativa con la spiegazione
che le parole ivi contenute avrebbero un grande potere apotropaico e
benevolo grazie alle vibrazioni prodotte dalla recitazione stessa.

“This Karda which is known as ~ Yatu zi Zarthushtra should be recited
seven times. In the Zoroastrian Religion is explained the Law of Vibrations
producing efficacious effects of the recital of the Holy Spells and according to
this Law of Vibrations the effect of this Karda is most powerful and beneficial.
Specifically, this Karda is regarded as most efficacious for resisting against the

magic of any person like “yatu”, i.e. black magician.”*

3’Come per esempio nel rituale chiamato Chalisa (probabilmente di ispirazione induista),
durante il quale viene recitata solo la parte centrale di Yt.2 per sette volte consecutive.
Inoltre, il sacerdote da la seguente spiegazione “The Khordad and Haptan Yashts are

necessary to bind our thoughts during those 40 days.” http://tenets.zoroastrianism.com/

ultima consultazione: 20/5/2014.

328 K8nig 2012 p. 387. Lo studioso ipotizza anche I'esistenza di una traduzione pahlavi di Yt. 2
a noi non pervenuta, ma dalla quale dipenderebbe la traduzione persiana. In caso di
conferma di tale ipotesi la datazione della versione documentata si potrebbe alzare
notevolmente.

3Masani 1993 p. 509.
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Limpossibilita di comprendere il testo parola per parola ha di fatto
quasi incrementato il valore magico attribuito alle singole formule.

Dalla traduzione presentata nel presente lavoro sembra essere chiaro
che si tratta di una formula magico/esorcistica che vede diverse fasi: in stanza
undici il testo stesso ci spiega che pronunciando le seguenti parole vispa druxs
Jjanaiti vispa druxs nasaiti, ovvero la menzogna sara distrutta. La stanza dodici
descrive 1'azione del demone/stregone, il quale prende possesso del corpo e
distrugge il sacerdote come il guerriero e tutti noi. Nella stanza successiva si
introduce 1'oppositore del male il quale pronuncia il nome del profeta due
volte, poi dichiara di rigettare il male e di scegliere ,,cid che ¢ del Buon
Pensiero, cid che & delle parole inoffensive (yat vaph3u$ mananho yat
aidiiejanham vacgm). Segue la stanza 14, il testo qui si presenta molto piu
criptico rispetto alle stanze precedenti, diversi termini hanno un'elevata
variabilita nei manoscritti e sono fortemente corrotti da fenomeni di
metatesi. E probabile che il testo inizialmente facesse riferimento a cento
venti i quali portano via il demone legato. L'usanza di legare ritualmente i
demoni durante gli esorcismi & una pratica documentata anche nei testi
vedici. L'espulsione del demone/stregone si conclude con la preghiera
dell'asom vohii. E chiaro che il testo nasce come esorcismo con forte valenza
apotropaica, non e altrettanto chiaro se tale funzione si sia mantenuta fino ai
giorni nostri, oppure se si tratta di una tradizione ricostruita o meglio
rivitalizzata. Dal momento che non disponiamo di informazioni riguardanti il
rituale e 1'utilizzo dell'inno per i secoli possiamo soltanto affermare che il
testo stesso & un esorcismo e che venne utilizzato come tale almeno a partire

dal XIV sec ad oggi.
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Conclusioni

L'inno dedicato ai sette AmoSa Spanta & parte della produzione
avestica recenziore, e si compone in gran parte di porzioni testuali riprese da
altri testi avestici a loro volta di formazione tardiva.

Lo Yast si divide in tre parti principali: le stanze 0-10; 11-14; e infine la
stanza 15 che comprende la formula di chiusura tipica degli inni avestici. La
prima sezione (2.0-10) & composta dalla formula di apertura, incompleta
rispetto a quelle dei restanti inni, seguita dai primi sette capitoli di entrambi i
Sth-rozag compresi i Gah.

Le stanze centrali (11-14) si caratterizzano per l'assenza di passi
gemelli, un elevato numero di hapax e di arcaismi formali e inoltre, una
grande variabilita nella tradizione manoscritta. Si tratta di una formula
magica per esorcizzare/allontanare demoni e stregoni, che doveva essere
recitata per sette volte. Tale formula probabilmente rappresentava in origine
un testo autonomo che veniva recitato assieme ad altri testi avestici. La
versione a noi pervenuta comprende la recitazione di parte di entrambi i Sth-
rozag, ma € molto probabile che tale arrangement sia soltanto una sequenza
recitativa che doveva coesistere assieme ad altre. Attualmente la formula
magica viene recitata principalmente assieme allo Yasna Haptanhaiti, senza le
restanti stanze dell'inno nella sua versione geldneriana.

La difficile comprensione del testo delle stanze centrali ha
incrementato il valore magico delle parole, infatti, secondo i parsi moderni &
la vibrazione prodotta dalle parole che esorcizza il demone. In realta si tratta
di un testo molto corrotto, il quale prima dichiara di essere una formula
esorcistica, poi descrive 1'azione del demone/stregone (aoi.té aoi tanuué dadaiti
aoi.te aoi adaurunam janaiti aSaurunam yada radaeStaram vispa.nd ) ovvero,
prende possesso del corpo e distrugge il sacerdote come il guerriero e tutti
noi.

Nella stanza successiva si introduce 1'oppositore del male il quale
pronuncia il nome del profeta due volte, poi dichiara di rigettare il male e di
scegliere “cio che & del Buon Pensiero, cio che & delle parole inoffensive” (yat

vanhaus manayghd yat aidiiejanham vacgm). Segue la stanza 14, il testo qui si
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presenta molto pill criptico rispetto alle stanze precedenti, diversi termini
hanno un'elevata variabilita nei manoscritti e sono fortemente corrotti da
fenomeni di metatesi. E probabile che il testo inizialmente facesse
riferimento a cento venti i quali portano via il demone legato. Il rituale si
conclude con la preghiera dell'asom vohi.

Il testo sembra nascere come formula magica la quale venne recitata
assieme a diversi testi avestici come per esempio parti dello Sth-rozag. In un
periodo impossibile da stabilire con certezza la versione viene fissata nella
forma a noi pervenuta nella maggior parte dei manoscritti e per la sua affinita
formale probabilmente interpretato come inno e percio incluso nell'innario
avestico.

Future analisi dei manoscritti, sino ad oggi ritenuti incompleti o
corrotti, i quali presentano versioni differenti da quella geldneriana
potrebbero, invece riportare sequenze recitative diverse da quella

“canonica”.
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